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आपल्या इच्छासामर्थ्यानें निर्माण करितो का ग्रक्ृत्यापूरानें तीं शरीरें व्यास 
ग्राप्त होतात, (३) झ्या विविध शरीरांतलीं चित्ते कशांवन निर्माण 
होतात, ( 9 ) आणि अशा प्रसंगीं धर्मानें अधर्मनिश्॒त्ति होऊन ग्रकृत्यार 
'पूराने युगपत्‌ अनेक शर्रीरें योग्यास छाभलीं असें होत नसून तो योगी 
आपल्या इच्छासामर्ध्यानें आपल्यास पाहिजे असतील तसलीं हरीरें निर्माण 
कंशेत असतो असें दिसतें; तेव्हां ह्या टिकाणी योग्याचें इच्छासामर्थ्य 
हैं नि्मित्तकारण तसेच उपादानकारण असतें की काय ? दा चारही 
ग्रश्नांची बाट कशी छाब्राबयाची ते आतां पाहूं. 

योग्याच्या ठिकाणीं अनेक भोग एकद्रम भोगण्याची इच्छा किंवा 
आवश्यकता कां चा प्रथम ब्रिंचार करूं... तो करतांना प्रथम 
पादांत संप्रज्ञात आणि असंग्रज्ञात समार्धीचा जो त्रिचार झाला आहे त्याकड़े 
श्रोड़ें अनुसंधान द्यावयास पाहिजे. तेथ्थे संग्रज्ञाताचे सबितर्क, सविचार, 
सानंद व सास्मित असे उत्तरोत्तर सूक्ष्म असलेले चार प्रकार सांगितले 
असून, अमंग्रज्ञाताचे भत्रप्रत्यय व उपायप्रत्यय असे दोन ग्रकार सांगितले 
आहित. उपायप्रत्यय अमंग्रज्ञात समाधि साथायचा असेल तंर सस्मितमंप्रज्ञात 
समाथीचा अभ्यास पक्कावस्थेस जाबा छागतो. हा अभ्यास पक्र झाला 
म्हणजे त्या अवस्थेंत चित्त अस्मितामात्र उरतें; म्हणजे तेथें मी ब्राह्मण 
आहें, छह्दान आहें, मोठा आहें, इत्यादि प्रकासचे देद्द, वर्ण, आश्रम, 
इत्यादि उपार्धीस अनुलक्षन असलेल्या सर्व बरिकल्पक्त्तीचा उपशम झाल्ला 
असून केवछ “मी आहें ' एवरढेंच अस्मितामात्र स्पुरण उरलेलें असतें 
ब व्या स्फुरणावरच योग्यानें संयम केलेछा असतो. संयमांत धारणा, ध्यान 
अब समा्रि हवा तिहींचा अंतर्भाव असतो हें पाद तीन, सूत्र चार ब्ांत पूर्वी 
सांगितलुंच आहे. हवा ठिकाणी अस्मितामात्र स्फुरण उपशान्त करून 
साधकाला पुदील सर्व विकल्पग्यून्य अशा असंप्रज्ञात समावीच्या प्रांतांत 
शिरावयाचें असतें. द्यासाीं प्रयल्न करीत असतां साधकास असा वारंबार 
अनुभव येऊं लागतो कीं चित्त दवा भूमिकेवर जाऊँ शकतें, पण चित्तांतील 
अस्मिताभाव उपशान्त झाल्याची प्रतीति कांहीं क्षण येते न येते तोंच चित्त 
असंग्रज्ञात समाधीवून घसरतें आणि पुनः अस्मितामाबाबर परत येतें ; 
म्हणजे असंप्रज्ञात समाध्यवस्थेतील संयमाच्या धारणा व ध्यान ह्या दोन 
पायन्या थोड्याबहुत आक्रमिल्या जातात खप्या, पण पुदल्या * समाधि ? 
ज्वा तिसयया पायरीवर चित्त आरूढ होण्याऐबजी तें पुनः सास्मित समार्धीत 
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परततें, पूर्वभूमिकेबरून उत्तरभूमिकेबर जात असतां श्रथम प्रथम असा 
प्रकार होणें अपरिहार्यच असतें, म्हणून तसें घडल्यास त्यांत अस्वौभाविक 
कांहींच नसतें. पण असा प्रकार सारखाच घड्टू ख्गेल व असंप्रज्ञाता- 
अस्थेच्या धारणा व ध्यान द्वांच्या पुदील समाधि-भूमिकेवर कांड्रीं क्षणही चित्त 
स्थिर न होतां जर तें परत सास्मित समार्घीत उतरेल तर मग असें का झेसे 
ह्याचा विचार करणें अवश्य ठरेल, हा दोप म्हणजे पाद एक, सूत्र तीसमस्यें 
सांगितलेला अनवस्थितत्व नांवाचा अंतराय द्वोय. हा अंतराय ह्या ठिकाणी 
उत्पन्न होण्याचें कारण अरे असतें की साधकाच्या चिक्तांत कांहीं भोग- 
वासना फलन्मुख झालेल्या असतात, पण स्यानें त्या मनोनिग्रहपू्वक दडपून 
टाकलेल्या असतात. द्या ब्रिच्छिन्न भोगबासनांमुक्रें योग्याच्या चित्तामष्यें 
एक प्रकारचें मालिन्य उत्पन्न झालेलें असतें आणि दा मारिन्यामुक्रें त्या 
चिक्तांत असंप्रज्ञात समावीविषयी अधिमात्र तीत्र संवेगच उत्पन्न होत नाहीं. 
अर्थात्‌ तें चित्त असंप्रज्ञात समार्बीत अवस्थित न होतां मागच्या पायरीबर 
म्हणजे , अस्मितामात्रत्यावर परततें, अश्ा रीतीनें ह्या ठिकाणी सास्मित- 
समाधीचा अभिभव्र आणि असंप्रज्ञात समाघीचा प्रादुर्भाव एवरूप धर्म- 
परिणामाचा झगडा चाद्य राहतो. दया फलोन्मुख भोगवासनांचा आत्रेग जर 
बराच असेट, तर चित्तांत रजोमूछक कालुष्य अधिकच झालेलें असते व 
व्यामुत्रे ते चित्त असंप्रज्ञात समावीच्या धारणा व ध्यान ब्यांवरहदी आरूढ 
होऊं शकत नाहीं. अशा ग्रकारच्या दोपाला वरील सुन्नांत अलब्धभूमिकल 
नांवाचा अंतराय असे ग्हटलें आह. कित्येक वे्य बरी मोगवासना 
इतकया उत्कटत्वानें फलोन्मुख झालेल्या असतात कीं तथा भ्रेगून सारल्या 
जाईपर्यत चित्त समाहितच होऊं डाकत नाहीं, हा त्याच सूत्रांत सांगितलेला 
अबिरति नांबाचा अंतराय होय. 

कित्यक वेव्यं साथक एखाद्या सिद्वीची प्राप्ति करून ध्यावी ह्या लालसेनें 
योगानुष्टानाकडे बछलेला असतो. अशझा प्रसंगीं त्याचे हैं योगानुष्ठान 
सकामच असतें, त्याचा योगाम्यास त्या सिद्धीच्या प्रात्तोस अवश्य इतक्या 
प्रमाणांत झाल्ा कीं ती सिद्धि आपल्या अंगीं प्रकट झाली असल्याचा 
साक्षात्कार व्या योग्यास होतो आणि हैं योगानुष्ान त्यानें साहंकार ब सकाम 
बुद्धीनें केलेले असल्यामुक्रें तथा सिद्धीचा उपभोग ध्यावा ही बुद्धीही या 
होत असते. अशी बुद्धि ह्वोणें हें फलोन्मुख भोगवासनेचें उदाहरण 
ह्ोय. पण श्याच वेव्हीं-ती सिद्धि मिव्यबी म्हणून प्पानें जें योगानुछान 
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केलेलं असते व्यामुर त्याच्या चित्तांतील रजोंगुण थोडाबढुत कमी झालेला 
असतो' आणि व्या मानानें त्याच्या चित्तांत सत्तगुणाची वृद्धि झ्लालेली असते. 
अश्जा परिस्थितींत त्यास्॒ असेंही वाट लागणें संभवनीय आहे कीं आपण 
सिद्भीच्या प्राप्तीसाठीं योगाच्रा आश्रय केला तों आपणांस ती सिद्धि 
ग्रैंद्ठ झाडी; योगशास्र असे जर दृष्षफलक आहे, तर आपण इतःपर 
श्लुद्र सिद्धीच्या प्राप्यर्थ यन न करितां योगाचें सर्वश्रेष्ठ फल जें बैंबल्य- 
साक्षात्कार त्याकरितांच योगानुष्टान करूं. असें वाटणे हैं त्या सिद्धीविषयीचें 
बैराम्य होय. कड्टू काढ़ा प्यायल्‍्यानंतर गोड खारीक आई देते हाम॒द्रें 
खारकच्या आशेनें मुलें कड्ट काढा पितात, पण व्यामु्रें ज्वरादिकांपासून 
होणाय्या पीडेची निवृत्ति होणें हें फल मिव्यते असा प्रत्यय आल्यानंतर मग 
मुलें खारकेकरितां नन्‍्हें तर आरेग्यलाभार्थ कड्ट औषध घेतात. तद्बत्‌ 
ग्रथम सिद्धीकरितां योगानुष्ठान केलें, तरी ती प्राप्त झाली असतां 
तिच्याबिषयीं अनास्था बाहन कैबल्यप्राष्यर्थ योगानुष्टान करावें असे बाटू 
ल्मगणं संभवनीय असतें, अशा बेढीं सिद्धीचा उपभोग ष्शाव्रा ही 
मोगवासनाही चित्तांत असते आणि कैलल्यप्राप्तीच्या आशेनें त्या सिद्धीचा 
त्याग करून योगानुष्टान करावें अशी त्यागवासनाही त्याच चित्तांत उदित 
झलेली असते. म्हणजे एकाच वे्हीं चित्तांत भोग ब॒ त्याग हा परस्पर- 
विरोधी वासना फलोन्मुख झालेल्या असतात. परिस्थितीमुहें भोगवासनेकडे 
मन गेलें असतां कैवल्यसुखाची ओढ त्याला असंग्रज्ञात समाधीकडे ओढते 
आणि असंग्रज्ञातसमाध्यर्थ अभ्यास चाद असतां त्याचें मन भोगवासनेकडे 
ओढलें जातें ; ह्यामुक्नें धड भोगही नाहीं, घड त्यागही नाहीं, अशी द्विघा 
बृत्ति साधकाय्या ठिकाणी उत्पन्न होते आणि हा परिस्थिततीवनच वर 
उल्लेखिलेले अबिरति, अलब्धभूमिकत आणि अनवस्थितत्व हे अंतराय 
उपन्न होतात. हवा अंतरायांमुर्ें असंप्रज्ञात समाधीचा अभ्यास, ते अंतराय 
नैसर्गिक परिणामक्रमांत जो काय योगांगांचा अभ्यास घड़ेल व्यानें दूर 
ह्ोईपथैत स्थगित कराबा ल्ागतो किंबा स्थगित झाल्यासारखाच असतो. 
सामान्य साधकाच्या सबंधांत असें घडलें, तरी ज्यांनीं भूतजय किंवा प्रधान- 
जय ह्यांसारख्या सिद्धि मिव्यबिलेल्या असतात ते ह्ांबर अशी तोड काढतात 
की तिच्यामुकें फल्ेन्मुख बासनांनाही वाब मिव्यतो आणि त्या योम्याच्या 
असंग्रज्ञात समाधीचा अभ्यासह्वी स्थगित न हवोतां पुढें चाद्दू राहतो. ही 
तोड म्हणजे प्रधानजय आणि भूतजय ह्यया सिद्धीच्या बत्टबर ख्तंत्र शरीरें 
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'निर्माणु करून त्या देहद्वारा फलेन्मुख वासनानुसार भोग घेणें आगि 
मूत्ठ शरीराच्या द्वारा योगाम्यासही चार ठेवणें ही द्वोय. सकाम योगालुष्ठाना- 
मुक्लें वरील प्रकारानें जसा युगपद अनेक शररीरें निर्माण करण्याचा 
असंग येतों तसाच तो आणखी एका कारणानें येत असतो. पूर्वी 
(पाद ३, सूत्र २२ मध्यें) सोपक्रम व निरूपक्रम कर्मावर संयम केल्युफें 
योग्याल्ला आपला मृत्यु केव्हां, कोठें व कसा घड्ून येणार दें ज्ञान होते 
म्हणून सांगितलें आहे. हा संयम करीत असतां चित्तांतीछ कर्माशयावरून 
कोणत्या कर्माशयाचा जाय्यायुमेंगरूप विषाक छवकर घड्टन येणार आणि 
कोणत्याचा दीर्घकालानें घड्टन येणार द्यार्चें ज्ञान योग्यात्य होऊं शकतें. 
असंप्रज्ञात समाधीच्या अभ्यासाने चित्तांतील रजस्तमोमूलक दोप नाहींसे 
झाल्यावर चित्तांत प्रसन्नता झाल्यानें, निद्वेद्ध अशा सुखात्मतेचा जो आविर्भाव 
ब्दाबयाचा तो व्युत्यानावस्थेंत एक प्रकारें भोगरूपच असतो. समाध्य- 
भ्यासजन्य कर्माशयाचा जिपाक म्हणजेच हा आत्मसुखाबिर्भाब असतो. 
सोपक्रमू म्हणजे शीघ्र विपाक घड्टन येणारें कर्म कोणतें व निरूपक्रम म्हणजे 
दीर्घ कालाने त्रिपाक घन येणारें कर्म कोणतें हें ज्ञान योग्याला झाल्यानें 
समाधिसुखाच्या आड कोणतें कर्म बा त्याचा त्रिपाक येतो हैं व्यास समर 
खागतें, अशा प्रकारें असंग्रज्ञात समाधीच्या आड येणारा फल्लेन्मुख कर्म- 
बिपाक भोगून ठबकर संपला तर समाधिसुद्धा प्रतिबंध दूर ज्ञाल्यानें, 
ल्वकर साध्य होऊन साथकाल्य वैजल्यसक्षात्कार घड़तो. तेन्हां फलोन्मुख 
भोगवासना भीगून संपवाव्या आणि आपल्थ योगाभ्यास निर्वेधपणे पुढें 
चाद् ब्हाबा म्हणून भूतजय किब्रा प्रधानजय झालेले योगी, त्या सिद्धीच्या 
अल्यवर अनेक शरीरें निर्माण करितात व त्या शरीरांच्या द्वारा फोन्मुख 
भोगवासनांना वाट करून देतात आणि आपल्या मूक शरीराच्या द्वारा 
योगाम्यास चाद्ध ठेवतात. येणेंप्रमाणं अनेक झरीरें निर्माण करण्याची 
इच्छा अथवा आवश्यकता योग्याच्या ठिकार्णी कोणत्या कारणांनी उत्पन्न 
द्वोते ह्ाचा विचार ज्ञाला, 

हीं शरीरें निर्माण झालीं तरी तीं नीट चालवून व्यांच्या द्वारा एकाच 
बेत्झीं अनेक बासनांचा ब्रिपाक भोगण्याकरितां त्या शरीरांत चित्तें निर्माण 
करावीं छागणार; हीं चित्तें योगी कशांठन निर्माण करितो ब्ार्चे उत्तर हा 
सूत्रांत दिलें आहे. दीं निर्माणचित्तें अस्मितामात्रांतन त्यास प्राप्त द्वोतात, 
अरील दूसन्या सूत्रांत प्रकृत्यापूरामुक्लें जात्यंतरपरिणाम होतो म्हणून 








पट४ पातझ्लल-योग-दर्शन 


सांगितलें आहे. व्याचप्रमाणें प्रकृत ठिकाणीसुद्धा प्रकृत्यापूरामुक्रेंच चित्तें 
निर्माण- होतात. तिसन्या पादाच्या मत्तेचाव्य्साव्या सूत्रांत प्रधानजयार्थ जे 
पांच संयम सांगितले आहेत त्यांत तिसरा संयम अस्मितेब्र सांगिंतला आहे. 
अस्मिता ही चित्ताची प्रकृति असन्यामुक्रें चित्तरूपी विकार तिच्यांतन निर्माण 
होतु असतो. हाच प्रकृतीचा आपूर होय. योग्याच्या ठिकाणची फलोन्मुख- 
आसना अमसंग्रज्ञात ममावीच्या ओढीमुक्े भिन्न दरीरद्ारा भोगून सारून त्या 
समाधीच्या अभ्यामाकडे अभिमात्र तीत्र संवेगानें छागावें अशी प्रबद्ठ इच्छा 
न॒मार प्रयन ह्या निमित्तानें अस्मितामात्र प्रकृतिकड्न त्या फलोन्मुख 
पर लगा अनुरूप अश्ा ख्तंत्र चित्ताची निर्मिति होते. व्याप्रसयमांतन 
संयर्मात साधकाचा प्रवृश कसा होत असतो द्याच 'चन पाद २, 









असमन्यामुद्०ें व्याच्या अस्मितेंदन उत्पन्न झालेल्या चित्तास अनुरूप असलेल्या 
* तन्मात्रांचा आपूर घड़न येतों आणि त्यापासन पुढें स्थृटटभूतरूप प्रकृतीतन 
त्याचा विकार असलेलीं स्थूल शरीरें व्याच ग्रकृत्यापूरामुक्रे निर्माण ह्वोतात, 
अड्डा रीतीनें अस्मितामात्रांठन जितकीं चिक्तें निर्माण झालेलीं अमतात 
तिनक्या चित्तांपासन प्रमचक्रमानें तितकी स्थुरू झर्रें निर्माण होतात, सर्व 
अमते. प्रृवजन्मार्जित बासनांमुक्रे 
व्यांचें चित्त ज्या प्रमाणांत सात्तिक, राजस वा तामस बनलेलें असते 
तदनुसार तन्मात्रांचा बना ग्रक्ृत्यापूरानें बनतो व व्यांच्यापासूनच स्थूछ 
असे बनतें कीं व्यान्या आश्रयानें पूर्ववासनारूप जात्यायुभोगरूप 
त्रिपाक घड़न यात्रा. एका चित्तापासून हा जो स्थूल शरीरापर्यतचा विकास 
प्रकृत्यापूरानें बड्न येतो तसाच योम्याच्या अस्मितंतन जीं अनेक चित्तें 
निर्माण होतात तदनुकूछ झरीरांची उत्पत्ति अरक्ृत्यापूरानेंच घड़न येत असते 
आणि मग हा भिन्न भिन्न चित्तांनी युक्त असलेल्या शर्रीरांच्या द्वारा योगी 
फलोन्‍्मुख व म्हणून असंग्रज्ञात समाधीला अंतरायभूत वासनांची पूर्तता 
करून घेत असतो ब आपस्या मूत्ठ चित्ताच्य द्वारें असंग्रज्ञात समात्रीचा 
अम्यास चाह ठेबतो. तायर्य, ( १) फलोन्मुख वासना कैकल्याच्या आड 
येत असस्‍्यामुक्रें तया भोगून सारून व्यांचे अड्थक्के दूर करण्यासा्ी योगी 
अनेक शर्रारें निर्माण करून व्यांच्या द्वारा फलोन्‍्मुख वासना तो मोगून 
सासतो, (२) हीं स्थूछ शर्रीरें त्यास स्थूलभूतांदन अ्रकृत्यापूरानेंच प्राप्त 
होत असतात, ( ३ ) प्रतिशरीरांत एक द्याग्रमाणें जितकीं शरीरें तितकी: 















कैचल्यपाद, खूत्र ५ ष्ट५ 


चित्तें योम्याच्या अस्मितेंतनच केब& प्रकृत्यापूरानें उत्पन्न होतात आणि 
,( 9 ) योग्याच्या इच्छासामर्ध्यनें हीं शर्ीरें व चित्तें निर्माण ह्ोतः नाहींत 
तर तें सामर्थ्य निमित्तकारण असून प्रकृत्यापूरानेंच तीं शरीरें व चिक्तें 
योग्यास प्राप्त होत असतात. 

आंतां हवा संबंधांत आणखी एक शंका राहते ती अशी कीं प्रतिशरीर्रंत 
जर भिन्न चित्त तर प्रत्येक चित्त आपल्या अभिप्रायानुसार वागणार ! असे 
अनेक अभिगप्राय झाल्यावर परस्परांत बिरात्र येण्याचाही संभव आहे. अस 
झाल्यास फलोन्मुख वासनारूप भोग भोयून साराबेत ही जी योग्यावी मनीपा 
ती निष्फल द्वोणार | दवा शंकेचें उत्तर पुदील सूत्रांत दिलें आहिे. तें सूत्र 
येणेंप्रमाणं --- 

प्रवृत्तिभेदे प्रयोजक चित्तमेकमनेकेषाम्‌ ॥ ५ ॥ 


सूत्राथ -- योग्यानें निर्माण केलेल्या अनेक शरीरांतील 
अनेक चित्तांच्या भिन्न भिन्न प्रवृत्तीना प्रयोजक 
महणजे प्रेरक असलेलें चित्त एकच असतें, ( म्हणून 
त्या प्रेरक चित्ताच्या प्रेरेला अनुसरून सर्व चित्तांचे 
व्यापार एकाच अभिप्रायानुसार चालतात आणि 
योग्यास अपेक्षित भोग घड़तात, ) 
विवरण --- व्यवहारांत आपल्याद्य नेहमीं असे आढत्तें की सर्व 
माणसांची जी नित्तें अद्ेत व्या सर्बाच व्यापार भिन्न भिन्न अभिम्रायांनीं 
४ असतात, एकाच शुभ अभिप्रायानुसार सर्व माणम्रांच्या चित्तांचे 
तर वथया व्यक्तीचा व समाजाचा उत्वर्ष निश्चयानं होईछ 
माण्से त्शी बागत नाहींत. योम्पानें निर्माण केलेल्या 
चित्तांच्या संबंधांत असा प्रकार घडला तर योग्याच्या संकल्पानुसार फलोन्मुख 
बासनांचा भोग त्याला घडणार नाहीं. दाचें उत्तर दया सूत्रांत दिल आहे 
आणि तें असें कीं योग्याच्या नबनिर्मित चित्तांच्या संब्रधांत असा कांहीं 
प्रकार घड़त नाहीं, मित्न भिन्न अभिप्रायानुसार जेब्द्ां माणसें चालतात 
तेब्हां त्यांचा उत्कर्ष होत नाहीं हें जसे नेहमीं दिसून येतें, तसेंच 
इतिहासाबरून असेंही दिसून येत॑ कीं रष्ट्रीतीछ सर्व छोक एखाद्या थोर 
व्यक्तीच्या अभिप्रायानुसार जेव्हां एक्मतानें वागतात तेब्हां त्या राष्ट्रंतील 
व्यक्तींचा आणि त्या राष्ट्राचा उत्कर्ष होतो. योग्गानें निर्माण केलेलीं चिक्तें 






घद६ पातअल-योग-दर्शन 


व झारीरें दांच्या संब्रेधांत हा दुसरा प्रकार घन येतो. जीं अनेक ,चित्तें 
निर्माण झालेलीं असतात तीं योग्याच्या मृत्ट चित्ताच्या अस्मितेंतन निर्माण, 
झालेलीं असतात. म्हणजे तीं जरी भिन्नशीं दिसलीं तरी तीं बस्तुत: मूत्ठ 
चित्ताशी ए्करूपच असतात. हामुक्रें त्या सर्बाना आपआपल्या व्यापाणंत 
प्रकुतत करण्यास मृत चित्तच प्रेरक असतें. आपल्या एकाच चित्तांत 
परस्परविरोधी अशा अनेक वासना नांदत असतात. त्यांस अनुसरून 
कर्माचरण घडल्यास अनब्स्थाप्रसंग येण्याजोगा असतो. पण हा सर्त्र 
वासनांचें नियंत्रण एकाच चित्ताकड़न होत असल्यामुत् व्याच्या अभिप्राया- 
नुसारच त्या वासनांचा योग्य प्रसंगीं आविष्कार द्वोकन तदनुसार कर्माचरण 
ब्डतें आणि अनबस्थाप्रसंग टब्णतो, तद्वतच ज्या अनेकबिध फल्लेन्मुख 
वासनांच्या उपशमाकरितां हीं अनेकविध चिततें व इरीरें निर्माण झालेलीं 
असतात व्या वासनांच्या विविधत्वामुत्र॑ त्यांना अनुरूप अशाच मिन्न भिन्न 
प्रवृत्ति त्या सर्व चित्तांच्या ठिकाणी असाबयाच्या हें जरी स्त्रामाब्रिक असलें, 
तरी व्यासर्व चित्तांना प्रयोजक असें योग्याचें मृव्यें एकच चित्त असल्यानें 
त्या सर्व भिन्नप्रवृत्ति मृत्यव्या एकता चित्ताच्या अभिप्रायानुसारच चाह 
असतात. अशा प्रकारें त्या सर चित्ताच्या प्रवृत्ति मुझ एका चित्ताच्या 
नियेत्रणानुसार आणि एका अभिमप्रायानुसार चालल्यानें योग्याछा फल्लेन्मुख 
बासनांचा भोग घड़े शकतो. * भोगेन चरितार्थबात्मास्थ्य॑ कर्म हीयते ” 
दया न्यायानें व्याच्या योगाम्यासाल्य अंतराय उत्पन्न करणान्या वासनांच्या 
भोगानें त्यांचा उपशम झा्यामुक्“े त्याचा असंप्रज्ञाससमाथीचा अभ्यास 
निष्प्रतिबंधपणें होऊं छागतो. 

मागीछ सूत्रांत भगवान श्रीक्रष्णांनी अनेक शरीरें रासक्रीडाप्रसं्गी 
उत्पन्न केल्याचा उल्लेख केला आहे, योगीजन अनेक शरीरें उत्पन्न 
करितात त्यांतील हेतु आणि योगेश्वर श्रीकृष्णांनीं अनेक हरारीरें निर्माण 
केलीं व्यांतीड हेतु ह्या दोहोंत थोडा मेद आहे. कैंबल्यप्राप्तीत अंतराय 
उत्पन्न करणान्या बसनांचा उपशम करात्रा हा योम्यांचा हेतु असतो.- 
भगवान श्रीकृष्णांना स्व॒त:चें असे कोणतेंच प्रयोजन नसून भक्तांचे मनोरथ 
पूर्ण करण्याच्या हेतूनंच केव त्यांनीं अनेक शरीरें धारण केलीं होतीं. 
कोणत्याही ढेतनें असलीं तरी तीं अस्मितामात्रांवन निर्माण झालेलीं असतात 
आणि व्यांचें नियंत्रण आणि व्यापार हे सर्व मूल्ठच्या एका चित्ताच्या 
अभिप्रायानुसार चाहत असतात हें ह्वा सूत्रांत सांगितलें आहे. 














कैवल्यपाद, सूतच ६ कि] 


अनेक वासनांच्या फलोपभोगार्थ उत्पन्न केलेल्या दा चित्तांच्या द्वारा 
जजरी योगी अपेक्षित मोग भोगितो तरी त्यापासून व्याच्या चित्तांत कर्माशय 
निर्माण होणें संभवनीय आहे. तसा तो उत्पन्न झाल्यास जात्यायुभोंगरूप 
बिपाकही त्या योग्याल्ला भोगाबा लागणार. म्हणजे जन्ममरणखूप संसासचक्रांत 
तो योगी सांपडणार असें ओघानेंच प्राप्त होतें. ह्या शंकेची निवृत्ति पुद्दील 
सूत्रानें केलेली आहे. तें सूत्र येणें्रमाें -- 


ततन्रध्यानजमनाशयम्‌ ॥ ६॥ 


मूत्राथे -- योग्यानें निर्माण केलेल्या ह्या अनेक चित्तांस 
प्रेरक असलेलें जें ध्यान, म्हणजे ध्यानावस्थेसुरें 
सच्तनगुणानें संपन्न झालेलें मूठ्यें चित्त, तें अनाशय 
असतें; म्हणजे इतर चित्तद्वारा घडणान्या भोगरूप 
.क्मायुद्े त्या ध्यानन चित्तावर विषाकास कारणीभूत 
होणारे कर्मसंस्कार घडत नाहींत, असे तें असरतें, 


विवरण -- पहिल्‍्या सूत्रांत जन्म, औषधि, मैत्र, तप आणि समाधि 
दा पांचांपासून सिद्धि उत्पन्न होतात असें सांगितलें, ह्यांतीठ जन्म, औषधि, 
मंत्र आणि तप हा चारांपासून उत्पन्न होणान्या सिद्धीनी युक्त असलेलीं 
चित्ते सवासन म्हणजे रागद्रेषांनीं युक्त असल्यामुत्रे त्यांच्या द्वारा सिद्धीचा व 
इतर विषयांचा भोग बरेण्यासाठीं जे कर्माचरण घडत असतें त्या कमोचा 
संस्कार व्या व्या चित्तातर धड़त असतो. दया संस्कारांना-कर्माशय असे 
म्हटलें जातें. दया कर्माशयापासून इछाइष्ट जन्म अनुभवाव्रे छागतात हैं 
पाद २, सूत्र १२ मश्यें पूर्वी सांगितलेंच आहे. म्हणजे पहिल्या चार सिद्धीनीं 
युक्त असल्ल्या जीवांचें चित्त सब्रासन म्हणजे छेशांनीं युक्त असतें, म्हणून 
तेथें कर्माशय उत्पन्न होतो आणि म्हणून व्यांना पुनर्जन्मही ग्राप्त होतो. 
मात्र त्या चार सिद्धीत पूर्वसिद्वीपेक्षां पुहील सिद्धि अधिक प्रयनसाध्य, 
अधिक मह्दत्त्वाच्या आणि म्हणून अधिकाधिक श्रेष्ठ प्रतीच्या जन्मात्य 
कारण होणान्या असतात. समाधिज सिद्धीनीं युक्त असलेल्या चित्ताचा 
अकार वेगव्ठा असतो. समाधिसंपन्न योग्याचें चित्त निर्वासन असतें. त्याच्या 
ठिकाणी सिद्धि प्रकट द्वोतात व्या अगर्दी सहजपणें होत अस॒तात. योग्याच्या 
ठिकार्णी व्या सिद्धीविषयी पूर्ण वैराम्य असतें. अर्थात्‌ अशा योग्पानें प्ररांगानें 
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एखाद्या सिद्धीचा आश्रय केला असला तरी व्याच्या ठिका्णी रागद्रेषादि 
क्ेद्ा नरल्यानें त्याच्या चित्तांत कोणत्याच कर्माचे संस्कार घडत नाहींत. 
म्हणजे तें अनाशय असतें, पण द्वा पांचाव्यतिरिक्त असलेलीं वरीछ चौध्या 
व पांचव्या सत्रांत उल्लेखिलेलीं चित्ते साशय होत कीं अनाशय होत द्याचा 
किन दा सूत्रांत कटा आहे, 


दा चित्तांत योम्याचें मूल्ठचें चित्त प्रयाजक असून इतर चित्तें व्या चित्ता- 
कड्ठन प्रयोज्य असतात असे पांचव्या सूत्रांत सांगितलें आहे. फल्लेन्मुख 
वासनांचे भोग एकदम भोग्रन त्या ब्रासनांचा उपशम करावा दया हेतने 
अनेक अ्रयोज्य चित्ते निर्माण झालेलीं असल्यानें त्यात्या चि्ताच्या द्वारा 
ते ते भोग भागले जातात, बाम॒ुक्रें वया चित्तांत त्यांचे संस्कार घडणें 
स्वाभात्रिक दिसतें. हा दृष्टीनें हीं सब चित्ते साशय अशी असणार ! मूल चित्तें 

* इतर चित्तांचे प्रयोजक असल्यामुक्रें इतर नित्तांप्या मोगरूप कर्माचा संस्कार 
मत्ठ चित्तावर घडण हेंही संभवनीय दिसते. अशा स्थितींत योग्याचें मृत्ख्चे 
चित्त आणि इतर नबनिर्मित चित्तें हीं सत्र साशय असलीं पाहिजेंत असे 
बाटतें, जग तीं अर्शी साझय असतीछ तर कर्माशयमलक इष्टाइटरजन्मांचा 
अनुभव त्या ये बरदणार ! म्दणज जन्ममरणरूप संसारांदन त्या योग्याची 
मुठका नाहींच! तपःसिद्धीसाटी सकाम योगानुष्ठान करणात्या योग्यांच्या 
जित्तांत सिद्धींच्या उपभोगांमुछें कर्माशय उत्पन्न होणें वर तन्मूलक दशा 
णं हैं योग्यच आह. पण निर्विकल्प समाद्रीच्या आड़ येणात्या 
मंतरायाच्या नाझासार्टी निर्माण केलेटी चित्ते साशय टरल्यास योम्याचा 
हा सर््र खटाटोप व्यर्थच होणार ! बरें, दा चित्ताच्या ढ्वारा कांहीं संकल्पा- 
नुसार भोग घड़त असल्यान तीं समाधिज चित्तांप्रमाणं अनाइय नब्हत 
हेंही उघडच आहे. तेत्हां दा झंक्रेच उत्तर दा सूत्रांत असे दिलें अहे की 
योम्याें मूल्य ध्यानज चित्त अनाशयच असतें, कारण इतर चिक्तांच्या 
द्वारा योग्यास अपेक्षित भोग घडले तरी व्यापासन कर्माशय उत्पन्न होऊे 
झकत नाहीं. आता भोगरूप कर्म घ्रडत असनहीं तेथें कर्माशय का उत्पन्न 
होत नाहीं ह्वाचा विचार करूं 







































कर्ममूलक संस्कार चित्तावर केल्दां घडत असतो क्षाचा ब्रिचार केला 
म्हणजे असे दिसन येतें की चित्तातर घडणारा संस्कार त्या कर्माच्या बाह्य 
स्वररूपावर अवलंबून नसून तें कर्म घडण्याल्ा प्रेरक असलेल्या चित्तत 
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हेतबर अबलंबून असतो. कर्माचें बाह्य स्वरूप एकरूप असूनही त्याढा 
प्रेरक "असलेला हेतु ज्या प्रमाणांत सात्िक, राजस अथवा तामस्‌ असेल 
श्या मानानें त्या कमाचा सात्तिक, राजस किंबा तामस संस्कार व्या चित्तावर 
घडेल, एक लौकिक उदाहरण घेऊन ही गोष्ट स्पष्ट करूं. मुलाच्या 
पायाचा स्पर्श बडिलांना झाला असतां, तो जर झोपेंत लोव्य्तांना झाला 
असेल तर मुलाच्या चित्तावर कोणताच संस्कार होणार नाहीं, करण 
पादस्पर्शीला प्रेरक असा कोणताच हेतु मुलाच्या चित्तांत नव्हता. वडिलांची 
पाठ दुखत असल्यास आणि ट्ांची झुश्नपा करण्याच्या हेतनें त्यांच्या 
आज्ञेवरून जर तो मुलगा त्यांच्या पाठीबर पाय देत असेल तर पितसेबा 
हा हेतु साच्चिक असल्यानें मुल्यत्या चित्तावर सालिक संस्कार घडेल, 
मुलाचा पाय वहिलांस चुकून छागेल आणि ती गोष्ट ठक्षांत येकनही जर 
नमस्कारादिकांनीं त्या दोपाचें परिमार्जन मुझ्गा करणार नाहीं तर छ्याचा 
मुलाच्या चित्तावर घडणारा परिणाम साक्िक न ह्वोतां राजस द्दोइछ आणि 
बयांत आलेल्या मुलाचें ब्रापाशी भांडण होत असतां त्यानें उन्मत्तपणाने 
जर वढ्टांस जाभूनबुजून लाथ मारी तर त्या मुलाच्या चित्तावर तामस 
संस्कार होईल. म्हणजे प्रत्येक प्रसंगीं वडिठांस मुछाचा पाय झागलछा असे 
जरी बाह्यत: दिसलें तरी मुलाच्या चित्ताबर घडणारा संस्कार अगर्दी मिन्नच 
नन्हे, तर किन्येक प्रसंगीं अगरदी विरुद्रही घई शकतो. योग्याचीं स्वयँ- 
निर्मित चित्तें आणि व्यांचें प्रयोजक चित्त ह्यांच्या व्यापाराच्या संबंधांत असाच 
प्रकार घड़न थ्रत असतो. निर्माण चित्तें, फल्ेन्मुख बासनानुरूप भोग 
भोयून त्या वासनांचा उपशम व्हावा म्हणून निर्माण केलेडीं असतात, तेब्हां 
त्यांच्या द्वारा भोग भोगिल जात असतात हैं तर स्पष्टचा आहे, पण 
*भोगेन चरितार्थवाआरखअ्धव कर्म हीयते' दया सिद्धान्तानुसार त्या भोगामुक्े 
कर्माशय उत्पन्न न द्वोतां फल्लोन्मुख वासनामात्र आपआपले भोग देऊन 
उपशान्त ह्वोतात. त्या वासना उपशान्त ह्वोतांच तीं चित्तें कृतकार्य होत्सातीं 
आपल्या उपादानभूत म॒क् चिक्तांतील अस्मितेंत ब्रिडीन होतात, 
चित्ताप्रमाणेंच त्यांनीं अधिष्ठित असलेलीं स्थूछ शरीरेंही आपआपल्या 
उपादानभूत पंचमहाभूतांत बिलीनभाबास प्राप्त होतात, येणेंप्रमाणें निर्माण 
शरीरें स्थूछ भूतांत आणि चित्तें मृत्ठ चित्ताच्या अस्मितेंत विछीनभावास प्राप्त 
झाल्यावर तीं साशय कीं अनाशय हा भ्रश्नच उरत नाहीं. राइतां गहिलें 
मुत्ख्वें प्रयोजक चित्त; पण फलओेन्मुख वासनांचा उपशाम ज्ञाल्यानंतर त्यांचें 
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अस्तित्नच व्या चित्तांवन नाहींसें द्ोत असतें, असें झाल्यावर तें अनाशयच 
होईल हहेंही उघडच आहे. ज्या बेव्हीं निर्माणचित्तांच्या द्वारा भोगः घड़त 
असतात तेव्हां त्यांपासून मूह्तच्या प्रयोजक चिक्तांमध्यें जर कर्माइय उत्पन्न 
होईल तर तें अनिष्टच होईल ! पण योगदर्शनकार असें सांगतात कीं तें 
चित्त फलन्मुखवासनानुरूप भोग घडत असतांसुद्धा अनाशयच राहतें. 
तर तें दा प्रकारें अनागय कमें राष्ट्र शकतें ह्याचा विचार करूं. 

बर सांगितलेंच आहे कीं कोणत्याही कर्माची बाधकता व्याच्या बाह्य 
स्वरूपावर अवलंबून नसृन व्या क्रियेला प्रेरक असलेत्य कर्व्यच्या मनांतील 
जो हेतु व्याच्या स्वररूपाबर अबलंबून असते. प्रस्तुत सूत्रांत ज्याच्या 
चित्ताचा आपण विचार करीत आहों तो योगी असंप्रज्ञात समाधिद्वारा 
कैवल्यप्राप्तीची इच्छा करणारा आहे. कांहीं ग्रारब्धभोग आड येत असल्या- 
मुर्ठ व्याच॑ चित्त असंप्रज्ञातावस्थेंतील घारणा ब ध्यान दा दोहयोंबर कांहीं 
क्षणच टिकून माधारें परततें. प्रार्धभोगामु्लें उत्पन्न होणारे अन्तराय दूर 
करण्यासार्दी त्यानें अनेक दरीरें आणि चित्तें निर्माण करून व्याचच्याद्वारा 
तो हे मोग भोगतो. म्हणजे हा टिकार्णी भोगाला प्रेरक हेतु कोणता तें 
पाहाक्यास पाहिजे. पाद १, सूत्र १५ मध्यें पूर्वी वैराग्याचें विवेचन केले 
आहे व्यावरून दिसून येईल कीं साधक जेब्हां योगाभ्यासाकडे प्रथम वक्कतो 
तेब्हां त्याच्या चित्तांत विषयांविषयीं आसक्ति असते. ही आसक्ति हवाच 
+ राग ? नांबाचा छेश होय. वैराग्याच्या *यतमान ! हा पहिल्या अवस्थेत 
चित्तांत असलेला हा क्लेश दडपून ठेवण्यांत आलेछा असतो इतकेंच- 
बिषयांचें सेवन घडतांना चित्तांत हा केश नांदत असतो व झामुक्रें विषयांचा 
उपभोग घेत असतां “हा बिषय किती झुखप्रद आहे, दया विषयाचा 
नाश कर्षीही न होवो ! माह हें सुख उत्तरोत्तर वृद्धिंगत होवो ! ह्या 
ब्रिपयोपभोगाच्या आड कसलींच विश्लें न येवोत ! हैं अनेकविध सुख मला 
मिव्ठत आहे तस्मात्‌ मी धन्य आहें ! ”” अशा प्रकारच्या अबिद्यामूलक 
अनेक बृत्ति चित्तांत उमटत असतात; झामुरें तो विषयोपभोग ० 
त्यामुक्रें चित्तांत उमठणात्या वरील प्रकारच्या वृत्ति हवा सवौचा संस्कार 
चिताबर अशा प्रकारें घडतो कीं तो पुनः व्या व्यक्तीला त्याच विषयाकडे 
अधिक प्रबलपणें ओढतो. हाच कर्माशय होय. हाच जाति, आयुष्य 
आणि भोग हाांस उत्पन्न करणारा असतो. प्रकृतसुत्रांत ज्याचा विचार 
चाछला अआहे त्या योग्याची मनःस्थिति ह्याहन वेगव्ठी असते. वैराम्याच्या 





कैबल्यपाद, खूत्र ६ घर 


प्राथमिक अवस्था ओलांडून तो बशीकारसंज्ञक बैराग्यापयत आलेला असंतो. 
जिषयांतील अनेक दोषांचे यथार्थ दर्शन त्यास झालेलें असतें आणि म्हणून 
व्याच्या चित्तांत विषयांसंबंधीं आसक्ति तर नसतेच, उलट एक प्रकारचें 
बैरस्प म्हणजे द्वेष हा छेश असतो. हामुक्ें त्याच्याकइटन जें विषयसेवन 
घड़तें तें वेठीत्म धरलेल्या माणसाप्रमाणें होत असतें. विषयी माणसाप्रमाणें 
विषयोपभोगांत आनंद न वाठतां व्यास “ अजून माइया चित्तातील 
कर्माशयाचा पूर्णपणें क्षय जाला नाहीं हें किती शोचनीय आहे ! विपयांतील 
दोष समजले आणि योगाम्यासापासून ग्राप्त होणान्या शमबुखाचा आस्वाद 
मछा मित्ठाला तथापिही मला दा वासना बहिर्मुख करीत आहेतच, द्यमुक्रें 
मा किती दुःख होत आहे ! ”” असें बाटन तो कष्टी होत असतो. हैं 
त्याचें कष्टी होणें वैराग्यमूलकच असतें. हा अवस्थेत त्याच्या चित्तांत 
ब्रिषयांविपयीं राग नसतो, तर बिराग असलो. अर्थात्‌ प्रारब्धापादित 
आवश्यक भोग भोगून संपतांच तो व्यांदन निद्नत्त होतो. ह्यावरून ध्यानांत 
येईछ की योग्याचें चित्त इतर चित्तांच्या द्वारा भोग भोगीत असलें तरी तें 
अनादायच राहतें. समाधिज म्हणजे निर्विकल्प समाधीचा साक्षात्कार 
झाल्यामुक्रें झुद्ध सत्तगुणानें संपन्न झालेलें चित्त जसे अनाशय असर्तें 
तसेंच हैं अनेक निर्माण चित्तांचें प्रयोजक चित्तसुद्धा अनाशयच असते 
आणि म्हणून फलोन्मुख बासनानुरूप उपभोग संपतांच ते पुनः 
बरिपयलोभांत न गुंततां पुर्दे झटकतें आणि निर्त्रीज समाधीच्या 
भूमिकेवर आर होते. 

आतां द्या चित्तात्य हवा सूत्रांत * ध्यानज ” असे कां म्हटलें त्याचा 
विचार करूँ. वरीछ चौथ्या सूत्राच्या विवरणांत अनेक शरीरें निर्माण 
करण्याची आवश्यकता योग्याच्या टिकाणी कां उत्पन्न होते तें सांगितलें 
आहे. त्यावरून असें ध्यानीं येईछ कीं सास्मित समाधींठन योग्याचें चित्त 
असंप्रज्ञातांत प्रारच्धभोगामुत्ठें जाऊं शकत नाहीं आणि कदाचित्‌ गेलेंच 
तर तें तेथें समाहित न होतां धारणा व ध्यान ह्या अवस्थांबर कांहीं क्षणच 
टिकून पुनः सास्मित समार्वीत उतरतें. असा प्रकार बारंबार होऊं लागला 
म्हणजे योग्याच्या चित्तांत असें का होतें द्याचा विचार सुरू होतो. विचारा- 
अन्‍्तीं थोम्यास असें समजून येतें कीं चित्तांतील कांहीं फलोन्मुख वासना 
हा अन्तराय उत्पन करीत आहेत. दया योग्यानें पाद ३, सूत्र ४४ मध्यें 
सांगितलेछा भूतजय किंवा सूत्र ४७ मच्यें सांगितलेला ईंद्रियजय दया दोन 





ड्च्र पातअल-योग-दर्शन 


सिद्धि जर द्यपूर्वी प्राप्त करून घेतलेन्या असतील तर हा सिद्धीच्या 
साहाय्यानें तो योगी प्रारब्धभोगार्थ अनेक चित्तें निर्माण करितो. हीं चित्तें 
तो आपल्या अस्मितेंठन निमीण करीत असतो. संप्रज्ञाताची सब्ोत बरचीं 
पायरी सास्मित समाधि असल्यानें (पाद १, सत्र १७) योग्यात्य हा 
समूथीचा अनुभव असतोच. तसेंच ईंद्रियजयार्थ कराव्या लागणाय्या पांच 
संयमांतही द्याच अस्मितेत्रर व्यानें संयम केलेला असतो. चित्तें निमीण 
करतांना हा योगी ह्या अस्मितेवरील संयमांत चित्त नेतो. धारणा, ध्यान 
आणि समार्रि अदा तीन अबस्थांचा मिव्धन संयम होत असतो ( पाद ३, 
सूत्र ४ ). समाधि ही अब्रस्था * अर्थमात्रनिर्भासं स्वरूपशून्यमिव ” अशी 
असल्याने दया अवस्थेंत अनेक चित्तें निर्माण करण शक्य नसतें. चित्ते 
निर्माण कराबीं असें अनुसंधान असतांना ध्याता, भ्यान आणि च्येय दया 
गन असात्रे छागतें आणि म्हणुन ही ध्यानाबस्था होय. हा 
श्यानावस्थेत योग्याचें चित्त असतांना योगी अपेक्षित असलेलीं मिन्न चित्तें 
निर्माण करितो, म्हणून व्याच्या मृर॒च्या प्रयोजक चित्ताछा ध्यानज चित्त 
असे दया सूत्रांत म्हटल आह. ताम्पर, हैं ध्यानज चित्त अनाशय असंन्यामुल्‍्रे 
निर्माण चिक्तांच्या द्वारा प्राख्धमोग मोगून संपतांच अविरति, अल्ब्ध 
भूमिकत्व आणि अनबस्थितत्व हे तिन्‍्द्दी अंतराय सहज दूर होतात आणि व्या 
योग्याचा असंग्रज्ञात समाधीचा अभ्यास निश्चतित्रंध चाह होतो. 
आरूधभोगरूप कर्म घड़नद्वी तें कर्माशय उत्पन्न करूँ शकत नाहीं 
ह्यावरून कर्माच्या स्वरूपांत भेद असल्यायें स्पए्ट झालें. कांहेजणांचीं कर्म 
बंध उत्पन्न करूँ; शकत नाहींत तर इतरांचीं कमें त्यांस बैंचनकारक होतात. 
कर्माचे हे भिन्न प्रकार पुदील सूत्रांत स्पष्ट केले आहेत. तें सूत्र येणेंप्रमाणें --- 


कर्माशुक्काकृष्णं योगिनस्त्रिविधमितरेषाम्‌ ॥ ७ ॥ 


स॒त्रार्थ --कांहीं कर्माचें स्वरूप शुक्त म्हणजे शुभ 
असतें. इतर कांहीं कर्माें स्वरूप कृष्ण म्हणजे 
अशुभ असतें. इतर कांहीं कमें शुकू-कृष्ण महणजे 
शझुभाशुभ अशीं भिन्न स्वरूपाचीं असतात, योग्यांचीं 
कर्मे शुक्कत्ी नसतात, कृष्णही नसतात आणि शुक्क- 
क्रृष्णही नसतात. येगीननांहून इतर प्राकृत जनांचीं 
कर्में मात्र बरील तीनही प्रकारचीं असतात, 




















कैयल्यपाद, खूतच ७ पर 


विवरण -- जीवमात्रांच्याकइ्न जीं जीं म्हणून कर्में घडतात, त्या 
सर्वोचे चार प्रकार पडतात. झुभ, अशुभ आणि झुभाशुभ हे तीन प्रकार 
“आणि शुभ नव्हत, अशुभ नब्हत व शुभाशुभही नब्हत हा चौथा प्रकार 
होय. आउझुरी प्रकृतीच्या व म्हणून परपीडक लोकांच्या ह्वादन घडणारीं कर्में 
प्रायः अद्जुभ कर्म होत, गीतेंत म्हट्ल्याप्रमाणें हे लोक “ भद्दंकारं बल दप 
काम॑ क्रोघ॑ च॒ संश्रिता: ', अहंकार, बल, दर्प, काम, क्रोध, इत्यादि औँसुरी 
बिकारांचा आश्रय करणारे असतात आणि म्हणून ते स्व॒त:च्या आणि 
म्हणून इतरांच्या ठिकाणीं असलेल्या आत्मतत्त्वाचा द्वेष करणारे आणि 
अभयसूयक असतात. अर्थात्‌ असलया आसुरी लोकांचीं करमें त्यांच्या स्वभाबा- 
जसार दुष्टपणाची असणार हें स्वाभाविक होय. अशा कमीना झा सूत्रांत 
+ क्रष्ण ” म्हणजे अद्युभ कमें असें म्हटलें आहे. सर्वेसामान्य लोकांच्या 
द्वातन घडणारी व बाह्य साधनांच्या साहाय्यानें निष्पन्न होणारी कर्में प्रायः 
झुभाझुभ कर्में होत. बाद्य साधनांचा आश्रय करतांना कोणाचा तरी निग्रह 
करावा छागणार व कोणावर तरी अनुग्रह्द करावा छागणार. ामुक्रें त्या 
कर्मानें कोणास पीडा होणार तर दुसन्‍्या कोणास संतोष होणार ! अशा 
ग्रकारें ज्या कर्मीत चांगलें आणि बाईट झा दोहोंचें मिश्रण असतें त्यांना 
ह्या सूत्रांत श॒ुक्त-कृष्ण कर्में म्हटलें आहे. झुक्त म्हणजे केवक शुभ कर्में 
हा कर्माचा तिसरा प्रकार होय्. हीं कर्में आचरण करणान्याच्या मनाच्या 
स्वाधीन असल्यामुक्ें तीं करतांना बाह्य साधनांचा आश्रय करण्याची 
आवश्यकता-नसते, झामुक्रें हीं करीत असतां कोगाबर निम्नद्दानुग्रद्द करण्याचा 
प्रसंगच येत नाहीं. उदाहरणार्थ, योगारुरुक्षु साधक योगाच्या अशांगांचें जें 
अनुष्ठान यथाशक्ति प्रत्यीं करीत असतो, तें केवछ झुछ्त' कर्म होय. हा 
कर्माचरणापासून तें करणात्याचें प्रत्यक्षपणं आणि तो ज्या समाजाचा घटक 
असेल व्याचें अप्रत्यक्षपं कल्याणच होईठ, अकल्याण केन्‍्हांही होणार 
नाहीं, म्हणून असल्या कर्मोस शक्ल असें दा सूत्रांत म्हटलें आहे. 


भगवद्वीतेंत 

कायेन मनसा बुद्धथा कैंवलेरिन्द्रियेरपि ॥ 

योगिनः कर्मकुबन्ति संगत्यत्तत्वात्मशुद्धये ॥ 
हवा बचनांत उल्लेखिलेलें कर्म शुक्ल होय. क्षाप्रमाणें योगारूढ जीबन्मुक्त 
पुरुषांहून इतर सामान्य लोकांच्या कर्माचे हे तीन प्रकार झाले. चौथा 


प्रकार म्हणजे योगारूढ जीवन्मुक्त पुरुषांच्या कर्माचा. चरमावस्थेंतल्या हा 
पा. यो. ३८ 


ण्श्छ पातअल-योग-दर्शन 


पुरुषांच्या द्वातून जें कर्म घडत असतें तें घडत असतांना हें कर्म मी करीत 
भहें अशा प्रकारचा अहंकार त्याच्या ठिका्णी स्फुरत नाहीं आणि त्या 
कर्माचें फल उपभोगीत असतां मी झ्वा कर्मफलाचा मोक्ता असें अनुसंघानही 
त्याच्या ठिकाणी नसतें. अशा प्रकारें कर्माचा किंवा कर्मफछांचा कर्तुव- 
भोक्तृत्वादि संबंध आपल्याकडे येत नसून “ गुणागुणेष॒ बर्तन्‍्ते ” असें 
समझजैँन त्याजकड्ून कर्में घडढत असतात. झामुक्रें त्याच्या चित्तांत, शुभ, 
अशुभ किंवा झुभागुम ह्या तिहीपैकी कोणताच कर्माशय उत्पन्न होत नाहीं. 
योगारूढ पुरुषांकड्डन घडणाय्या अशा कर्माना दा सूत्रांत ' अशुक्काकृष्णं! 
असें म्हटलें आहे. 

हा चार प्रकारच्या कर्मीत अशुकू-अक्ृष्ण असलेलें जीवन्मुक्तांचे कर्म 
प्रारब्धफलभोगांतच केवढ अंतर्भूत होतें. त्यामुकें कसल्याच कर्माशयाची 
उत्पत्ति होत नसलयानें शुभ, अशुम किंवा शुभाशुभ असल्या कोणत्याच 
जन्माला तें कारणीभूत होत नाहीं. चाछ देहपातानंतर व्यांचें जन्ममरणरूप 
संसारचक्र समाप्त होतें. द्याव्यतिरिक्त इतर जीं तीन प्रकार्चीं करें त्यांत 
झुक कर्माच्या योगानें शुभ कर्माशय निर्माण होऊन तो देबादिकांच्यां शुम 
योनीतील जन्माला कारण होतो. क्रष्ण कमीच्या योगानें अद्युभ कर्माशय 
निर्माण ह्ोतो व तो आसुरी अथवा पद्ु-कृमि-कीटक, इत्यादि पापयोनीत 
जन्म देण्याला कारण होतो आणि झुझ्त-कृष्ण अश्ा संमिश्र असलेल्या 
तिसरुच्या प्रकारच्या कर्मामुर्ें झुभाशुभ असा संमिश्र कर्माशय निर्माण होतो 
व तो सर्वसामान्य मनुष्यजन्माला कारण होत असतो. तात्पर्य, त्रित्रिय 
कर्माचें हें स्वरूप ओव्ट्खून साधकाने आपलें इच्छास्त्रातंत्रय व 
जियास्वातंत्रय हा दोहोंचा योग्य उपयोग करून सदा शुह्ल कर्म आस्थापूर्वक 
आचारीत जावें आणि कृष्ण कर्माकडील प्रवृत्तीचा आत्मसंयमपूर्वक निग्रह 
करीत जाबा हांत त्याचें कल्याण आहे. 

कर्माच्या हा तीन प्रकारांच्या संबंधांत येथें आणखी एका प्रश्नाचा विचार 
करणें अक्य आहे. निल्प्राप्त कर्में करीत असतां अमुक एक कर्म शुक्र आहे 
किंवा कृष्ण आहे हें ओब्ण्खाबें कसें हा तो प्रश्न होय. ज्या लोकांच्या 
बुद्धीला शास्त्रादिकांचा संस्कार झालेला असेल किंवा ज्यांना धर्मज्ञ शिष्ट 
जनांचा सहवास मिल्टेल त्यांना जुभाद्यभ कर्माचा विवेक सुलभपणें होईल. 
पण ज्यांना बरील दोनही अनुकूल गोष्टी प्राप्त होणार नाहींत त्यांनीं अमुक- 
कर्म शुभ किंत्रा अशुभ हें करसे ओव्ट्खावें ! प्रत्येक कर्म उपस्थित झा्ले 
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असतां त्याविषयीं शाज्रार्थ पाहणें किंबा शिष्ट जनांना जाऊन विचारणें 
ही गों४ इष्ट असली तरी व्यवहार्य नाहीं. हामुक्लें अनेक सत्मवृत्त छोकांना 
छुम कर्मच हातन घडावें अशी खरीखुरी इच्छा असूनहीं अडचणीच्या 
प्रसंगीं शुभाशुभ कर्माचा विवेक न झाल्यानें त्यांच्याकट्टन अद्युभ कमें घडणें 
संभवनीय आहे. ब्यासार्ठी कोणतेंही कर्म शुभ का अशुभ हें जाणण्याची 
एखादी सर्वसाधारण कसोटी उपलब्ध होईल तर शुभ कर्म करूं इच्छिफ्रा्यची 
फार सोय होईल. अशी कसोटी मनुस्मर्तीत सांगितली आहे. ही 
कसोटी येणेंप्रमाणं आहे--जें कर्म करण्याची कल्पना मनांत आली 
असतां, जें कर्म करीत असतां आणि जें कर्म केल्यानंतर मनुष्याला जनाची 
आणि मनाची छाज बाटते तें कर्म बाईट असें समजावें. जनलजेपेक्षांही 
मनलजेला:अधिक मान द्यावा; * जनीं निंद तें सर्व सोडोनि थावें | जनीं 
बंद तें सर्व मारे करावें।” हा समर्थानीं एक ठोकव्ठ मार्ग म्हणून सांगितला 
झहदे, पण तो नेहमींच उपयोगी पडतो असें नाहीं. कारण असें कीं समाज 
अबनत झालेला असल्यास त्याचीं नैतिक मूल्यें हीनत्वास पोंचलेलीं असतात. 
अशञा मैं ज्या जनांकडे पाहून निद्य कोणतें आणि बंद्य कोणतें हें 
टठखाबयाचें ते जनच निंधाला वेद्य आणि वंद्राढा निंय समजत असतात. 
म्हणून जनठम्जेपेक्षां मनलज्जेच्या कसोटीवर कर्माची निंथंता बा बंधता 
पारखणें अधिक निश्चितपणाचें असतें. प्रत्येक मनुष्याच्या हृदयांत ईश्वराचा 
बास असतो आशणि तो ईश्वर ग्रत्येकाला त्याच्या कल्याणार्थ अवश्य असलेली 
सत््रेरणा करीत असतो. ह्या प्रेरेणेछाच आपण व्यबह्यारांत सदसद्रिवेकबुद्धि 
असें म्हणतों. कामक्रोधादि मनोत्रिकारांच्या जंजाव्यंतन ही सत्रेरणा आपल्या 
बुद्भीपयत शुद्ध स्वरूपांत पोहोंचूँ शकत नाहीं, पण आपंण मनोविकार 
क्षणभर शांत करून ही सम्प्रेरणा ओव्खखण्याचा अभ्यास केला तर ती 
अगर्दी झुद्ध स्वरूपांत आपल्यास गोचर होऊं छागते. जेव्हां एखादें वाईट 
कर्म करावें असें आपले कामक्रोधादि मनोविकार आपल्यास सांगत 
असतात त्याच वेद हैं कर्म वाईट आहे, हें त्‌ं करूं; नकोस असें आपली 
सदसब्दिवेकबुद्धिही आपल्यास सांगत असते. “ अंतःस्कृर्ति जिला म्हणतात ! 
ती हीच सदसद्विवेकबुद्धीची प्रेरणा होय. ही प्रेरणा सदसद्दिवेकबुद्धीच्या 
द्वारी ईश्वराकइनच होत असते, “ईश्वरः सर्वभूतानां ह्॒ेशेर्जन तिष्ठति , 
*अहमात्मा गुड़केश सर्वभूत्ताशयःस्थित: ”, “ सर्वस्य चाह हृदिसनिविष्टो | 
मत्त: स्मृतिर्ज्ञनमपोहरन च | ” इत्यादि गीताबचनें द्याबिषयीं प्रमाण होत. 
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शा सम्पेरणेमुेंच आपल्यापुर्दे कोणतेंही कर्म उपस्थित ह्ोतांच तें वाईट 
असेल तर तसें लागलीच कव्ठ्तें आणि तें करण्याची कल्पनाही आपल्या 
मनास लण्जास्पद वाटते, मनोविकारांच्या स्वाधीन होऊन जर आपण तें कम 
छागों तरी हैं कम वाईट असून आपण करीत अं हें बरें नब्हे 
अशी रुखरुख- मनाला लागल्याबिना राहत नाहीं आणि व्या कर्माचरणा- 
न॑तर “ किमह पापमकखबम्‌ ' अश्ा प्रकारचा पथात्ताप मनाला होत असतो. 
ताल, जें कर्म करण्याची कल्पना मनांत उद्धबतांच मनाला अग्रसन्नता 
बाठते, जें करीत असतां मनाला टोंचणी लागतें आणि जें केल्याबर मनाला 
पश्चात्ताप होतो तें कर्म कृष्ण-अद्ुभ असे समजन त्यापासून आरंभीच निद्ृत्त 
जहावें किंवा एकदा पश्चात्ताप झाल्यावर पुनः तसल्या कमौत ग्रवृत्त होऊं 
नये. क्षाप्रमाणेंच झुकृ-झ्यभ कर्मीची कसोटी समजाबी. जें कर्म करण्याची 
इ*्छा होतांच मनाला प्रसन्नता वाटते, ज्या कर्माचें सर्वोगज्ञान करून घेण्यांत 
आनंद बाठतो, जें आचरीत असतां जनांची आणि व्याहीपेक्षां मनाची 
यत्किंचितही छाज बाटत नाहीं आणि जें कर्म हाठन पार पडल्यानंतर मनाला 
संतोष बाटतो तें कर्म झुक-शुभ समजावें. झुभाद्युभ कर्में मनाच्या ह्या 
कसोटीवर पास्खण्याचा अभ्यास जितका अधिक होईल तितकी अंत: 
तील सप्प्रेरणा आपल्यास अधिक स्पष्ट व शुद्ध स्बरूपांत होऊे छागते आणि 
मग कालिदासानें म्हटल्याप्रमाणें “ सतां हि संदेहपदेषु वस्तुषु | प्रमाणमैतः 
करणप्रवृत्तय: ' अशा वस्तुस्थितीचा अनुभव आपल्यास येतो. तावये, 
दा कसोटीवर दुभाञ्॒भ करें पारखून साधकानें अशुभ कमौचः त्याग करून 
झुभ कर्माचाच आश्रय करावा म्हणजे त्यास उत्तरोत्तर श्रेष्ठ जन्म मिव्ठत 
जाउन अंतीं तो कैवल्यावस्थेला प्राप्त दोईल. 
मागील सूत्रांत सामान्य जनांचीं शुभ, अद्युम आणि शुभाशुभ अशीं 
जिबिध कर्में असतात म्हणून सांगितलें. द्या कर्माचे झुभाशुभ संस्कार 
जीवमात्रांच्या अंतःकरणावर उमठतात आणि व्यापासून पुढील जांति, आयुष्य 
ब भोग हीं निर्माण होतात. पुढील जन्मांत जीं कमें घडावया्ची किंवा 
ज्या बासना प्रकट व्हावयाच्या त्या मागील कर्मवासनासंस्कारानुरूप 
व्द्ावयाच्या असतात, पण मागील जन्म अनंत ज्ञाले असून व्यांतील कर्म 
आणि बासनाही अनंतच असणार, तेव्हां हद्या अनंत वासनांपैकीं कोणत्या 
बासना प्रकट होणार १ वख्र पाहतां असें दिसतें कीं शुभ, अशुभ ब 
झुभाझुभ दया सर्वच वासना चित्तांत बीजरूपानें राहत असल्यानें त्या 
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सर्बच, प्रकट ब्हाबयास पाहिजेत आणि हा वासना अमंत अस्ल्यामुक्रे 
व्या सर्व प्रकठ व्हावयाच्या म्हणजे अनंत जन्म प्राप्त व्हाबयाचे ! मग 
योगाभ्यास, कैबल्य, इत्यादि गोष्टीना वैश्यर्श्यच प्राप्त होणार ! हा शंकेचें 
समाधान पुढील ८ ते ११ झा सूत्रांत केलें आहे. पैकीं आठव्या सूत्रांत 
प्रत्येक जन्मांत कोणत्या वासना प्रकट होत असतात तें सांगितलें आटे, तें 
सूत्र येणेंप्रमाणें -- 


ततस्तहिपाकानुगुणानामेवाभिव्यक्तिवासनानाम्‌ ॥ ८ ॥ 


मृत्रार्थ -- त्या कर्माच्या योगानें जाति, आयुष्य आणि 
भोग असा जो बिपाक निमोण होतो त्याच्याशीं 
जेबद्या वासना अनुगुण असतील तेवत्यांचीच 
अभिव्यक्ति होत असते. (म्हणजे तेव्या वासना 
प्रकट होतात आणि इतर वासना चित्तांत तशाच 
,असुप्तावस्थेंत राहतात, ) 
विवरण -- चित्तांत असलेल्या रागद्रेपादि केशांस अनुसरून कर्माशय 
उत्पन्न होत असतो आणि त्या कर्माशयापासून विशिष्ट जाति, आयुष्य 
आणि भोग द्वा विषाक अनुभवावा छागतो असे दुसत्या पादाच्या बाराव्या 
आणि तेरब्या सूत्रांत सांगितलें आहे. कोणत्याही जीबाला व्याच्या 
पूर्वकर्मानुसार विशिष्ट जातींत जन्म प्राप्त झलाल्यान॑तर तेथील आयुष्यांत त्याला 
जे भोग घडतात, ते घडत असतां व्याच्या चित्तांत प्रसुप्त असलेल्या अनंत 
बासनांपैकीं कोणत्या बासना प्रकट होत असतात व्यांच्रें स्वरूप दया 
सूत्रांत सामान्यत्वानें सांगितलें आहे. ज्या वासना, जाति, आयुष्य आणि 
भोग ह्या बिपाकाशी अनुग्रुण असतील तेबक्यान्र व्यक्त दशेला येतात. 
जाति, आयुष्य व भोग ह्यांतीऊ आयुष्य सर्वस्वी जाति व मोग ह्यांवरच 
अवलंबून असल्यामुत्ने त्याच्याशीं अनुगुण असलेल्या वासना म्दणजे अमुक 
वासना असा कांहीं प्रकार नसतो, तर जाति ब भोग हांच्याशी ज्या बासना 
समान गुणाच्या असतील व्याच व्या आयुष्याशीही अनुगुण समजाबयाच्या, 
आतां जाति आणि भोग ह्यांच्याशीं अनुगुण वासना म्हणजे काय तें पाहूं. 
देह्द धारण करणारे जे एकंदर जीव आहत व्यांच्या देहाची उत्पत्ति चार 
अकारानीं होत असते व त्या उत्पत्तीवरून अगदी ठल्क अशा चार 
जीवकोटि मानल्या अह्ेत. जरायुज, अंडज, स्वेदज आणि उद्धिज हे ते 
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चार प्रकार होत. द्या चार योनींतील जीवांत चित्ताची अभिव्यक्ति कमशः 
कमी प्रमाणांत झालेली असते, मातेच्या ग्भात संपूणे अवयवांनीं युक्त असा 
देह निर्माण होऊन जन्माला येणारे प्राणी जरायुज होत. मनुष्यें व सर्व 
स्तन ग्राणी हवा वर्गात येतात. प्रथम अंडरूपानें निर्माण होऊन त्यांतन 
ज्यांचे देह निर्माण होतात ते अंडज ग्राणी होत. साप, नाग, बगैरे जमिनीवर 
सरपठणैरे प्राणी, मत्स्यादिक पाण्यांत राहणारे प्राणी आणि आकाशांत 
संचार करणारे पक्षी, इत्यादि सर्त अंडज होत, ज्यांची उत्पत्ति आईच्या 
गभीतन किंवा अंब्यांठन न होतां खेदानें उपलक्षित अशा कुजणान्या व 
घाण पदा्थौपासून होते अशा प्रकारचे क्षुद्र जीवजंतु स्वेदज को्टीत येतात 
आणि वृक्षछतादि सर्व बनस्पतिबर्ग उद्भिज होत, वा चार बगौत मिक्कून 
चौन्याऐगी लक्ष योनि आहेत अशी परंपरागत समजूत आहे. ह्या सर्व 
योनींतील जीवांच्या अंतःकरणाचा विकास व तन्मूलक कर्मस्वातंत्रय द्वांच्या 
*अपेक्षेनें त्यांचे भोगयोनि ब कर्मयोनि असे दोन बरी पडतात. ज्यांचा 
ब्रिकास किंबा ज्यांच्या अंतःकर्णाचा विकास सृश्टिनियश्शनुसारच , केवल 
घट्टन येत असतो ल्या जीवांच्या योनि भोगयोनि होत व ज्यांच्या अंतःकरणाच्या 
विकासांत व्या जीवांचें ज्ञान, इच्छा आणि कर्म द्वांचा संबंध येतो तया जीबांच्या 
योनि कर्मयोनि होत. सामान्यतः मनुष्ययोनि ही कर्मयोनि असून इतर 
सर्व योनि भोगयोनि होत. मनुष्ययोनीतही तामस, राजस, सात्तिक आणि 
शुद्ध सात्तिक असे चार प्रकार आहेत. भगदद्वीतेंत ह्या चार प्रकारच्या 
समाजांचीं लक्षणें सांगित्लीं आहेत तीं अशीं -- 

सात्तिक ,लोक देबांस मानतात व पूजितात, राजगस छोक 
यक्षराक्षसांदिकांस मानतात व पूजितात, तामस छोक प्रेत ब भूतगण 
हांस मानतात आणि- पूजितात आणि झुद्ध सात्तिक लोक सर्वत्र 
एकच आत्मा भरला आहे हैं जाणून त्याछाच मानतात व पूजितात. 
ह्यांती तामस लोक जवछ जवछ पश्ुतुल्य अबस्थेत असल्यामुक्के 
त्यांचा समावेश भोगयोनीत करण्यास प्रत्यबाय नाहीं. त्यांच्याबरचे राजस, 
सात्तिक आणि शुद्ध सात्तिक लोक कर्मयोनीत येतात. कारण बांच्या 
ठिकार्णी ज्ञानशक्ति, इच्छाशक्ति आणि क्रियाशक्ति ह्यांचा उत्तरोत्त अधिक 
विकास झालेला असतो आणि म्द्ृणून जाति, आयुष्य व भोग हा कर्मविपाक 
घडवून आणण्यांत त्या जीबांचें ज्ञान, इच्छा आणि कर्म ह्यांचा संबंध 
अधिकाधिक येत असतो. भोगयोनीत जन्मणात्या जीवांच्या ठिकाणीं 
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कर्मविपाकरूप जी जाति सृष्टिनियमानुसार निर्माण ह्ोत असते त्या जातीत 
,ते जीव जन्मले असतां त्या जीवांच्या अनंत प्राचीन जन्मांतीड़ अनंत 
बासनांपैकीं ज्या बासना प्रस्तुत जातीशीं आणि भोगा्शी अनुगुण असतात 
त्याच तेवब्या व्यक्त दशेला येऊन त्या जीवांना भोग घडत असतात. 

भोगयोनीतील जीबांना जे भोग घड़तात ल्यॉंचें स्वरूप अगरदी साथें 
असततें. तहान लछागली म्हणजे पाणी प्यावें, भूक ल्मगली म्हर्णजे भक्ष्य 
शोधून व मिव्ठवून भक्षण बरावें, ऊन, बारा, पाऊस, इत्यादिकांपासून 
शरीराचें रक्षण होण्याकरितां कशाचा तरी आसरा ध्याबा, भय उत्पन्न झालें 
तर त्यापासून बचाव व्द्वा म्दृणून यान करावा, इतक्या गोष्टी साधून पिंडा्चे 
रक्षण कराबें आणि जातिरक्षणार्थ निसर्गानें उत्पन्न केलेल्या प्रेरणेस 
अनुसरून ग्रजननकार्य घडावें, इतक्या गोष्टी सिद्ध होण्यांत त्या जीवांच्या 
सुखोपभोगाची परिसमाप्ति होत असते ब दया गोष्टी ज्या प्रमाणांत न 
साधतील व्या प्रमाणांत व्या जीबांना दुःखाचा उपभोग घडतो. हाँ 
खुखद॒;खांचा भोग धडण्यासाीं ज्या वासनांचे अनुभव जागृत होणें अवश्य 
असतें तेवव्या वासना स्मरणरूपानें व्यक्त द्वोतात व व्यांच्या द्वारा त्यांना 
खुखदु:खांचे भोग घडतात, मृगशाबकाचें उदाहरण हा संबंधांत अनेकदा 
उल्लेखिलें जातें व तें अगदी समर्षकही आहे. 


पूर्व नन्मानुभूतार्थ स्मरणान्मृगशावक: | 

« जननीस्तन्यपानाय स्वयमेव प्रवर्तते ॥ 
मुगशाबकाला पूर्वकर्मविपाकामुक्ें मगजातीत जन्म येतांच क्षुधाशमनार्थ 
स्तन्‍्यपान करण्याचा पूर्वजन्मानुभव स्मस्तों आणि व्यामुक्रें तो छागलीच 
जननीस्तन्यपानाला आपण द्दोजनच प्रवृत्त द्वोतो. द्वा ठिकाणी मृगशावक 
केबत्ठ उपलक्षण होय. सर्वच सस्तन प्राणिकोर्टीत मुलें जन्मतःच मातेच्या 
स्तनाला लागतांच दूध ओढून घेतात. ही क्रिया त्यास व्या वेव्हीं 
पूर्वानुभावाच्या बब्ठावर आणि त्या विशिष्ट परिस्थितींत त्या अनुभवाचा संस्कार 
स्मरणरूपानें बुद्धीत उपारूढ ज्ञाल्यामुक्कें करतां येते. कोणी म्हणतील ही 
क्रिया व्याकड्टन सहजधर्म म्हणून घडली जाते. जन्मल्याक्षणींच तें मूल 
सहजपणें जसें बासोच्छास करतें, व्याचप्रमाणें स्तन्‍्यपानद्दी करतें. परंतु 
हैं ग्हणणें युक्तिसिद्ध नाहीं. कारण श्रसनक्रिया त्याच्याकट्टन निसगनियमानुसार 
जशी सहजपणें, बिनचूकपणें आणि त्याच्या प्रयल्ांबाचून घन येत 
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असते तशी स्थिति स्तन्यपानाची नाहीं. त्या मुलाला भूक लागल्याची 
जाणीब होते, च्यामुढें तें रद्ूं खागतें आणि मातेनें त्याल्ा उचछन घेऊन, 
त्याच्या तोंडांत स्तन देतांच तें रडावयाचें थांबून दूध ओढून घेऊं छागतें 
आणि पोट भरतांच तोंड काढून घेऊन खेव्य्त राहतें. म्हणजे 
ह्या स्तनपानाच्या व्यवहारांत ज्ञान, इच्छा, क्रिया, तृप्ति, झत्यादि 
मनेधिमौचा संपर्क स्पष्टपणें प्रतीत ह्ोत असतो. तेब्हां स्तन्‍्यपान ही क्रिया 
असनब्यापाराप्रमाणें निसर्गानुसार घडणारी नसून तो जाणिवेच्या कक्षेंत 
घडणारा एक मनोब्यापार आहे. हा ठिकार्णी स्तन्यपान दवा क्रियेला 
मनोन्‍्यापार ग्हटलें अह्टे हें तात्विक दृष्टीनें म्हटलें आहे, कारण 


क्रियानाम परिस्पन्दपरिणामस्वरूपिणी | 

स्पन्दमाने बहिल्ञाने तदंकरबदुद्धवेत्‌ ॥ 
ही क्रियेची व्याख्या आहे. चित्ताच्या स्पंदांचा बाह्य सृष्टीतीछ द्रव्यामक 
भागांत जो स्थित्यन्तरूप परिणाम घडतों त्यालाच क्रिया असें म्हणतात. 
बीजापासून जसा अंकुर उत्पन्न होतो त्याप्रमाणंच चित्तांतन प्रथम ज्ञानाचे 
स्पन्द बाहर पडतात ब त्यामुठ ठ्रत्यात्मक भागांत स्थित्यन्तर घडणें एबरूप 
क्रिया निष्पन्न होते. वरील उदाहरणांत मुलाच््या ठिका्णीं प्रथम भुकेच्या 
जाणीवेनें स्पन्द निर्माण द्वोतात द्यांची जाणीव तें मूल रडण्यानें आईला 
करून देतें, त्यानंतर मातृस्तनाला तोंड छागतांच दूध ओढून घेण्याच्या 
पूर्वानुभवाचे स्पन्द चित्तांत स्मरणरूपानें आरूढ होतात आणि मग मूछ 
दूध ओढून घेण्याची क्रिया करतें व त्याम॒ढ्ें मातृस्तनांतीछ दूध मुलाच्या 
पोयांत जाउन व्याच्या शरीराशी एकरूप होतें. हवा सर्व व्यवहारावरून 
ध्यानांत येईल कीं श्रसनव्यापाराप्रमाणें स्तन्‍्यपान निसर्गानुसार सहजपणें 
घडत नसून क्षुधानिवृत्तिरूपी प्रयोजनाच्या सिद्धीसाठीं सहेतुकपणें घडणारा 
तो एक मनोव्यापारच होय. 


आतां ही क्रिया जणुं उपजत बुद्धीनें अगदी सद्ृजपणें केली जाते असें 
दिसतें. छ्वार्चें कारण असे कीं तीच क्रिया अनेक जन्मांत अनेकदा 
अनुभबलेली असते हें होय. कोणतीही क्रिया प्रथम करतांना आयास पडतात, 
पण ती अनेकवार हातन घडली म्हणजे मग ती अगदी सहजपणें घडते. 
दुचाकीवर बसायछा शिकतांना कितीतरी आठापीट करावी छागते, पण 
एकदा उत्तम बसायल्य येऊं लागलें म्हणजे ती गोष्ट अगरदी सहजपणें करता 
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येते. चित्रकला, गायनकला, इत्यादि सर्व कला दीर्घकालीन अभ्यासानें 
अगदी सहजपणें करतां येतात, एखाद्यानें दह्ा- पंधरा मिनिटांत कुंचलीनें 
उत्तम भावनिदर्शक चित्र काहून दाखबिलें किंबा बैठकीला बसतांच 
एखाद्यानें रागदारीचे शात्रशुद्ध आलाप घेऊन उत्कृष्ट चीज गाऊन दाखबिली 
तर त्यावरून आपल्याला असें निश्चयानें म्हणतां येतें*कीं त्या त्या 
कलाबानांनीं ती ती गोष्ट आतां सहजपणें करता येईल इतवया वे दूरवीं 
केलेली आहे. चित्रकार जेब्हां कुंचलीनें चित्र काढूं लागतो तेब्हां 
चित्रें कादण्यासंब॑धीचा पूर्वानुभव जागृत होतो व त्यास अनुसरूनच तो 
चित्रकार तें चित्र काढतो. रागदारीची उत्कृष्ट चीज गाऊन दाखबितांना त्या 
चिजेबर केल्ल्या अभ्यासाचे पूर्वसंस्कार चित्तांत जागृत होतात व म्हणूनच 
ती चीज तो गवई गाऊन दाखवितो. स्तन्यपानाच्या संबंधांत अग्दी असाच 
प्रकार घडत असतो. स्तनास तोंड लागतांच दूध ओहढून ध्यायची कला 
तें मूल ह्या जन्मांत शिकलेलें नसतें द्याविष्यी वादच नाहीं आणि तें मूछ 
दूध शोषून घेण्यात्री क्रिया तर अगदी क्षपाञ्षप करीत असतें. तेब्हां हा 
ब्रेव्ठीं अस घडत असतें कीं पूर्वी ज्या जातीत जन्म आला असतां मातृ- 
स्तनांठन दूध शोषून घेण्याच्या वेढीं ज्या ज्या क्रिया त्यानें केलेल्या असतात 
व्या व्या क्रिया सांप्रतच्या जातींतील दया प्रसंगाशीं अनुगुण असल्यानें त्या 
क्रियांच्या संस्कारांची अभिव्यक्ति स्मरणरूपानें त्या बालकाच्या चित्तांत होते 
व म्हणून तें ती क्रिया सदृजपणें करूं शकतें. द्याचप्रमाणें पूर्वकर्मविपाकभूत 
जी जाति प्राप्त झाली असेल आणि ज्या जातींत जे भोग भोगाबे लागतील 
त्या जातीतील व्या भोगांशीं समानुगुण असलेले पूर्वसंस्कार स्मरणरूपानें 
चित्तांत उपस्थित द्वोतात व ते भोग घडतात. भोगयोनीतीछ जीबांच्या 
ठिकाणीं वर सांगितलेल्या क्षुधात॒पादि सामान्य देहघमीच्या अनुभवांत 
सुखदु:खादिभोग ह्याप्रमाणें सिद्ध होतात. 

आतां कर्मयोनीत अंतर्भूत होणाय्या मनुष्यांच्या विष्यी असेच तत्वतः 
घडत असतें. पण व्यांच्या भोगांत केवव्ठ देहधर्माचाच तेवढा संबंध असतो 
असें नसून त्यांत मनोधर्माचाही संबंध येत असल्यामुक्ें त्यांच्या 
छुखदु:खादि भोगांत बाह्यतटः एकरूपता दिसली तरी त्या भोगांचें 
अंतःस्वरूप बेगबेगकें असतें आणि द्या अंतःस्वरूपाशी अनुगुण असलेल्याच 
बासना व्यक्त दशेला येत असतात, मार्ग पहिल्या पादांत वैराम्याचें विवेचन 
करीत असतां मनुष्याच्या बुद्धीच्या विकासासह त्याच्या सुखदुःखांच्या 


श्ण्रे पातअझलन्योग-दर्शन 


बैल्पनेंत कसा बदल होत असतो तें सांगितलें आहेच. मनुष्याच्या ठिकारी 
भावना उन्नत होऊं ल्गतांच त्याच्या सुखदु:ःखाचे भोग देहधर्माबर 
अवल्लबून न राह्तां व्या भावनांवर ते अवलंबून राहतात. र्यानें जातांना 
बादटेत पडलेला दागिना सांपडल्याचें उदाहरण मा्गे एकदा सांगितलें आहे. 
विसक्त माणसला दागिना आढव्यछा तर तो मनुष्य दागिना उचढन न 
चेशांखसाच पुर्दे जातो, पण छोभी माणसाला दागिना दिसतांच तो चटकन्‌ 
तो दागिना उचडन घेतो. रस््यावर दागिना सांपडणें हैं दोधांस समान असून 
अल्येकाचें वर्तन मिन्न प्रकारें घडतें. धा्ें कारण असें की अत्येकाच्या 
अंत:करणांतील भावना भिन्न असतात. विस्क्त मनुष्यानें पूर्वी आपल्या 
मनाला “सोने रुपें आम्हां म्रत्तिकेसमान | माणिकें पापाणखडे तैसे” अशी 
शिकवण अनेकवार देऊन द्रब्यक्षेभापागून आपलें मन परावृत्त केलेलें 
असतें. म्हणजे त्याच्या चित्तांत द्ज्याबिपयीं राग हा छेश नसून द्वेष हा क्रेश 
असतोे, झामुद्रें तो व्या दागिन्यांकडे आक्ृष्ट न होतां त्यांपासून निदृत्त 
होतो. लोभी माणसाची गोष्ट द्याच्या उलठ असते. व्याच्या चित्तांत 
द्रव्याबिषयीं अमिलापाबृत्ति असते म्हणजे राग ह! क्लेश असतो. व्यमुक्के 
दागिना इष्टीस पड़तांच ती अमिल्प वृत्ति व्यक्त होते आणि मग तो व्या 
दागिन्याजवछ जातो आणि तो उचछून घेतो. दया उदाइरणावरून इतकें 
रक्षांत येईल की पुढदें दागिना उपस्थित होणें ही गोष्ट दोधांना समान 
असूनही एकाचें चित्त निराग असल्यामुक्रें त्याच्या ठिकाणीं वैराग्याचे 
संस्कार व्यक्त द्वोतात आणि दुसत्याचें चित्त सराग असल्थामुक्रें त्याच्या 
ठिकाणी लोभाचे संस्कार जागे होतात, तेब्हां मनुष्ययोनीत कोणताही प्रसंग 
उपस्थित ज्ञाला असतां त्या त्या जीवा्ें चित्त ज्या अधिकाराचें असेल 
त्याच्याशीं अनुगुण असलेल्या बासना जागृत दोऊन पुढील भोग निष्पन्न 
होतात ही गोष्ट बरील विवेचनावरून सिद्ध होते. 

हा सूत्रांत कर्मबिपाकाला अनुगुण असलेल्या बासनांची अभिव्यक्ति 
होते असे सांगितलें आह्दे आणि वरीक विवेचनावरून मनुष्याच्या चित्ताची 
जी अवस्था असेल तिच्याशीं अनुगुण असलेल्या बासनांची अभिव्यक्ति 
ड्ोते असे दिसून येतें. प्रथमदर्शनी हे दोन मित्र अभिप्राय असाबेत अससे 
बातें, पण बस्तुस्थिति अशी आहे कीं हे दोन अभिप्राय मित्र नसून 
एकरूपच आहेत. कारण चित्ताची जी अवस्था असते तिचा कर्मबिपाकांत 
अंतर्भूत ह्ोणान्या भोगांशीं इतका निकट संबंध येतो कीं भोग सिद्ध 
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डोतांना, चित्ताची अवस्था त्या भोगाचा एक घटकच बनते आणि म्हणून 
भोग खुखात्मक होणें किंवा दुःखात्मक होणें हें कर्मयोनीतील जीबांच्या 
संबंधांत भोगांच्या बाह्यस्तरूपाबर मुर्त्मैंच अवलंबून नसून चित्ताच्या 
अवस्थेवर सर्वस्वी अवलंबून असतें. चित्तांत सत्तोद्रेक झालेला असेल 
तर कोणताही भोग बाह्यतः दुःखरूप असूनही तो त्या व्यक्तीला 
खुखस्वरूपच होईल, हें स्पष्ट होण्याकरितां एक व्यावहारिक उदाहरण 
चेऊँ. तुरुंगवास बाद्य इृष्टीनें पाहतां दुःखरूप आहे हें सब्रौसच पटण्याजोगें 
आहे. पण न्यायनीतीनें वागणान्या सात्तिक, विद्वान आणि घैययवान्‌ 
माणसाला तुरुंगवास प्राप्त जाला तर तो त्याचा आनंदानें स्वीकार करतो 
इतकेंच न्हे, तर ह्या संघीचा लाभ घेऊन तो त्या तुरुगबासाचाच उत्तम 
कार्यात उपयोग करून घेतो. लोकमान्यांनीं * गीतारहस्य ? तुरुंगवासांत छिहिलें 
हैं बरीछ प्रकााचें लोकप्रसिद्र उदाहरण होय. झा ठिकार्णी व्यांच्या 
अंतःकरणाची बैठक सात्तिक अससल्यामुक्रें तुरुंगवासांतील पुरसत मिततांच 
राजकारणाच्या धकाघकींत दडपून ठाकले गेलेले तत्त्वज्ञानविषयक विचार 
अभिव्यक्त झाले आणि महाराष्ट्र भाषेंती3ई गीतेबरील टीकाम्रेधांत 
श्रीज्ञानेश्वरमहाराजांच्या भार्वार्थदवीपिका हा प्रेथाइतकें नसलें तरी वामन 
पंडितांच्या यथार्थद्वीपिकेच्या योग्यतेचें अढ्ठ स्थान मिव्ठबिणारा रहस्य्रेथ 
निर्माण झाला. ब्याच्या उलट गौतमबुद्ध किंवा गोपीचंद ह्यांचीं उदाहरणें आहत. 
हा दोधांनाही सर्व प्रकारचें राजवैभव प्राप्त झ्लालें असतां व्याचा त्याग 
कहून त्यांनीं अरण्यवास पत्करला. मांगें (पाद २, सूत्र १५ मध्यें ) ल्हाद 
म्हणजे आनंद देणारे भोगसुद्धा विवेकी पुरुषाला दुःखरूप भासतात 
महणून सांगितलें आहे. द्याच कारणानें ( पाद ३, सूत्र ३५ मध्यें ) सत्व 
आपणि पुरुष अत्यंत भिन्न असून त्यांचा अमेदरूपानें प्रत्यय येणें हें भोगाचें 
स््ररूप अर्से सांगितलें आहे. अर्थात्‌ सत्र म्हणजे चित्त ज्या पातर््वीत 
असेल म्हणजे त्यांत सत्व, रज किंवा तम हांचें न्यूनाधिक्य ज्या मानानें 
वसत असेल तदनुगुण पूर्वार्जित बासना स्मरणरूपानें चित्तांत आरूढ 
होऊन ते ते भोग घडतात, तात्पर्य, चित्तांत अनेक जन्मांतील अनेक 
वासना प्रलुप्तावस्थेंत असतात, पण कर्मविपाकभूत जी जाति किंवा जो जो 
भोग प्राप्त झा असेल आणि चितक्ताच्या ठिकाणीं ज्या प्रमाणांत सत्तन, 
रज आणि तम हे तीन गुण आविर्भूत अथवा तिरोभूत झ्वाले असतील त्या 
अमराणांत त्या त्या अनुगुण बासना ब्यक्त होतात ब इतर सर्व वासना 
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चित्तांत तशाच ग्रसुप्तावस्थेंत राहतात, अशा प्रकारें दैवी जन्म उत्पन्न 
करणाएें कर्म जर ब्रिपाकोन्मुख झालेलें असेल तर तेथें दैवी बासनाज्र 
प्रकट होतीछ. त्याचप्रमाणें मनुष्ययोनीत अथवा तिर्यगयोनीत जन्म देण्यास 
कारण हवोणारें कर्म जर बिपाकोन्मुख होईल तर मनुष्ययोनीस अथवा 
तिर्यग्योनीस 'अनुगुण असलेल्या वासनाच तेवद्या व्यक्त दशेला येतील 
आओणद्तर वासना चित्तांत अव्यक्तावस्थेत तशाच राहतील, 

पुदील सूत्रांत विपाकानुगुण बासनाच तेवब्या प्रकट कां होत असतात 
ब्याची उपपत्ति सांगितली आह. तें सूत्र येणेंप्रमाणें-- 


जातिदेशकालव्यबहितानामप्यानन्तर्य 
स्मृतिसंस्कारयोरेकरूपत्वात्‌ ॥ ५ ॥ 


मृत्रार्थ -- सांप्रतच्या विषाकाला अनुगुण असलेल्या 
आणि व्यक्त होगान्या वासना आणि त्यांचे मूझचे 
संस्कार हा दोहोंच्या मध्यें अनेक देशांत आिं 
कालांत प्राप्त झालेल्या अनेक जन्मांचें व्यवधान 
अमनही नंतर त्या बासना प्रकट होतात. वासनांचे 
संस्कारच स्म्ृतिरूपानें उदित होत असतात, म्हणजे 
स्मृति आणि संस्कार द्यांच्यांत एकरूपता असते हें ते 
संस्कार स्तृतिरूपानें चित्तांत उदित द्ोष्याला कारण 
असर्तें, 
विवरण के जननमरणरूप संसारचक्रांत भ्रमण करीत असतां जीवालय 
अनेक योनींत जन्म ग्राप्त होत असतात. एकदा एका काव्णंत ब देशांत 
आणि एका योनीत सुखदुःखादि भोग अनुभबिल्यानेतर कर्मब्रिपाकानुसार 
भिन्न काव्यंत आणि मिन्न देशांत इतर अनेक योनीत अनेक जन्म घेतल्यावर 
तो जीव पुनः केब्हां तरी पूर्वीच्याच जातींत जन्मास येतो. पूर्वी ज्या 
देद्वांत नाना प्रकारचे भोग भोगलेले असतात तसलाच देह पुनः प्राप्त 
झाल्यावर पूर्वानुभवाचे संस्कार जागे होतात. हे संस्कार आणि आतांच्या 
तत्सद्रश जन्मामुद्रें होणारी त्या संस्कारांची जागृति ह्वांच्या मघील काव्यंत 
अनेक देशांत व काव्यंत प्राप्त झालेल्या अनेक जन्मांचें व्यवधान असतें. 
आपण असें समजूं कीं एका जीवाला एकदा ब्राह्मण जातींत जन्म 
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आल्यानंतर त्याच्या पूर्वकर्मानुसार त्याला इतर अनेक जातींत जन्म प्राप्त 
झाला व मग पुनः ब्राह्मण जन्म ग्राप्त ज्लाला. हवा इतर अनेक जातींत जन्म 
आऔले असतां आह्ृमण्याचे संस्कार जागे होण्याला बाह्य निमित्त नसल्यामुक्रें 
ते तसेच सुप्तावस्थेंत राहिलेल असतात, पण दया अनेक जन्मांनंतर त्याला 
युनः ब्राह्मण जातींत जन्म मिव्ठाला असतां पूर्बानुभवार्शी सद्ृग् असलेला 
देह प्राप्त होणें ह्या उद्ोधक सामग्रीमुद्े त्याचे ब्रहमप्याचे पूर्व संस्कार॒/जागे 
होतात ब ते चित्तांत आठवर्णीच्या रूपानें प्रकट होतात. आपल्याला जेब्हां 
एसाद्या पूर्वानुभवाची आठवण होते तेब्हां कसकसा प्रकार घड़त असतो 
तें पाहूँ. उदाहरणार्थ, आपण असें समजूं कीं एखादा माणूस तीस चालीस 
वर्षानीं तो लह्ानपर्णी ज्या घरांत राहत होता व्या घरांत राहावयास गेल, अशा 
बेब्हीं व्यास लद्दानपणीं आपण कोठें खेब्ठत होतों, कोठें अभ्यास करीत 
होतों, कोठें निजत होतों, इत्यादि सर्व गोष्टी एकामायून एक आठवूं त्वागतात, 
त्याचप्रमाणें ओसरी 'कोठें आहे, माडी कोठें आहे, जिना कोठें आहे 
इत्पादि गोष्टीही व्यास झटाझट आठबतात. ह्या आठवर्णीमुक्रें तया माणसाचे 
त्या धरांतील सर्व व्यवहार अगदीं सराईतपण्ण चाछू होतात. पण व्या 
घरांत प्रथमच राहणान्यालला त्या घरांतील कांहींच माहीत नसल्यानें व्याचे 
व्यवहार मात्र तसे सराईतपणण होऊँ शकत नाहींत, हााचें कारण असें कीं 
पहिल्या माणसाच्या चित्तांत बाह्य परिस्थितीशी ज्यांचें साहचर्य होतें असे 
संस्कार होते. म्हणून ते आठ्वर्णीच्या रूपानें चित्तारूद झाले आणि 
दुसन्या माणसाच्या चित्तांत तसले संस्कार नसल्यानें त्याला त्या विशिष्ट 
चघराविषयींच्या कसल्याच पूर्वानुभवाच्या आठ्वणी होऊं शकत नाहींत. 
पहिला माणूस लहानपणच्या धरांब्यतिरिक्त इतर अनेक ठिकांणच्या अनेक 
घरांत पुढीक काव्य॑ंत राहिलेला असतो आगणि त्या घरासंबंधीचे अनेक 
अनुभव त्याच्या चित्तांत संस्काररूपानें राहिलेल असतात. परंतु ते सर्ब 
संस्कार लहानपणच्या घराशी निगडित नसल्यामुर्के लहानपणचें घर 
पाहिल्यावरही ते तसेच अव्यक्त स्वरूपांत राहिले आणि अनेक देशांतल्या, 
अनेक काव्यंतल्या आणि अनेक घरांतल्या अनेक अनुभवांच्या मबील 
काव्यंतील संस्कारांचें व्यधान असूनही, व्यांच्या पूर्वीचे लह्ानपणच्या 
घरांतीलच संस्कार स्मृतिरूपानें चित्तांत आरूढ काले. अगर्दी द्वाच प्रकार 
पूर्बजन्मानुमूत स्मृतीच्या संबेघांत घड़त असतो, आ्राण्याला मिव्णणारा देह 
हैं एक प्रकारें धर्च असतें. “ शरीर॑ं सुखदुःखानां भोगायतनम्‌ ! असें 
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शाल्रकारांनीं म्हटलेंच आहे. तेब्हां प्रस्तुत प्रसंगीं व्या जीबाला जो जन्म 
मिव्ठात्ना असेल त्या जन्मांत त्याला ज्या स्मृति द्वोतील त्या अशाच' ह्ोतील 
कीं ज्यांची पूर्वी प्राप्त झ्लालेल्या जन्मांतीछ संस्कारांशी एकरूपता असेल! 
वर चित्रकार किंवा गायक हांचीं उदाहरणें दिलीं आहेत. चित्रकार अमुक 
एक चित्र काएण्याच्या इच्छेनें हातांत कुंचछी घेऊन चित्र काढूं लागला 
मह्ल्े.्याच्या चित्तांत अनेक चित्रें कादल्याचे संस्कार जरी असले तरी 
ते स्प्रतिरूपानें त्याच्या चित्तांत आरूढ़ न होतां जें चित्र कादण्याच्या 
इच्छेनें तो बसला त्या चित्राश्शी समान असलेले पूर्बानुभबाचे संस्कारच 
त्याछ्ा आटबतात आणि मग तो तें चित्र काढतो, विशिष्ट रागांतील चीज 
गाबी हवा इच्छेनें गबई गाऊं छागला म्हणजे त्याछा अनेक रागांतील चिजा 
येत असल्या तरी त्यांचे संस्कार जागे न होतां त्या विशिष्ट शागाच्या 
आलडापांचेच संस्कार जागे होतात ब ते आलाप तो काढतो. अनेक नाटकांत 
अनेक भूमिका करणारा नट जेव्हां विशिष्ट नाठकांतील विशिष्ट भूमिका 
करून दाखवीत असतो तेब्द्ां इतर अनेक भूमिकांचे संस्कार त्याच्या 
चित्तांत असूनही ते तसेच सुप्ताबस्थेंत राहतात आणि जी मूमिका त्या 
नटास कराबयाची असते त्या भूमिकेशी अनुगुण असलेले संस्कास्च 
स्मृतिरूपानें चित्तांत उदित होतात व त्यांच्या साहाय्यानें तो ती भूमिका 
उत्तम रीतीनें करून दाखबितो, तात्पर्य, त्रिशिष्ट परिस्थितीत भोग घट्टन 
येण्याल्य ज्या आठवणी होणें अवश्य असततें त्या आठवणीशीं ज्या संस्कारांची 
एकरूपता असते तेच पूर्वानुभबाचे संस्कार जागे होऊन- व्यांच्या द्वारा 
जीबास भोग घड़तो. 

आतां येथें संस्कारांच्या स्वरूपातरिषयीं थोडा विचार करणें अबह्य 
अस्लयानें तो करूं. संस्कारांसंबंत्ी न्याय आणि वैशेषिक दर्शनांत जो 
बिचार केला आहे तो केवछ तर्कानुसारी आहे, पण पूर्वमीमांसा, सांख्य, 
योग आणि बेदान्त दवा चार दर्शनांत जो बिचार केला आहे तो तर्कानुसारी 
असून अनुभ्रगम्यही आहे. अर्थात्‌ तोच यधार्थ म्हणून प्राह्म आहे. 
पहिल्या दोन दर्शनकारांनीं मन हें द्रव्य मानलें असून घी म्हणजे बुद्धि हा 
त्या मनाचा गुण मानला आहे आणि संस्कार हेसुद्धा द्रव्यांचे गुणच 
मानले आहेत. पण ही विचारसरणी श्रुति, स्मृति आणि अनुभव हाांस 
पटणारी नाहीं. श्रुतिस्मृतीनीं मन ब बुद्धि दया अंतःकरणाध्याच व्यापारमेदानें 
होणात्या दोन बेगवेगलर््या अवस्था म्हणून सांगितल्या आहेत आणि 
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अनुभवसुद्धा असाच आहे. “मनसस्तु परा बुद्धि:” हवा कठ श्रतीत 
मनाष्याही पलीकडे ग्हणजे अधिक सूक्ष्म बुद्धि असल्याचें सांगितलें अहे. 
भगवद्ठीतेंतसुद्भा द्याच वचनाचा अनुवाद केला असून, इंद्रियें, मन व बुद्धि 
हीं कामक्रोधाची अधिष्ठानें म्हणून स्वतंत्रपणें वर्णिलेलीं आहेत. योगशाख- 
कारांच्या मतेही मन, बुद्धि, चित्त व अस्मिता म्हणजे अहंकार दया 
अंत:करणाच्याच व्यापारमेदानें होणान्या अवस्था होत. योगदः/नॉत 
अस्मितेचा उल्लेख तीन चार ठिकार्णी स्वतैत्रपं केला आहे आणि त्या 
ठिकार्णी महत्तत्त्यांतून व्यष्टिमावानें स्फुरणारें “मी आहें ' हें चित्तगत मूत्ठ 
स्फुरणच विवक्षित आहे. चित्तगनत अनादि अबियेमुक्रें देहेंद्रियादिक 
अनात्मवस्तंश्री ह्या * मी आहें ” ह्या स्फुरणाचा एकंकार होऊन * मी देह आहें 
अरे जें बाटतें त्यालाच योगदर्शनांत “संयोग” असे म्हटलें आहे. 
असंप्रज्ञात समार्धीत कैबल्यावस्थेचा साक्षात्कार घडल्य नाहीं तोंपयत हैं 
*अस्मि! स्फुरण देहादिक अनात्मभूत वस्त॑ना उल्लेखून द्वोत असल्यामुकेंच 
“अस्मि-ता” हा चित्तांतील एक छेश म्हणून वर्णिला आहे. मन, बुद्धि 
आणि चिंत्त हे उरलेले तीन्ही शब्द योगदर्शनांत योजिले आहत, पण 
त्यांतीड भेद स्पष्टपणानें असे कोठ्ेच सांगितलेले नाहींत. ह्यांतील बुद्धीचा 
उल्लेख़ दोन सूत्रांत मिकून तीनदा, मनाचा उल्लेख चार सूत्रांत आणि 
चित्ताचा उल्लेख एकवीस सूत्रांत आलेला आहे. तथापि बरबर पाहणान्याल्ल 
मन, बुद्धि आणि चित्त हे तिनन्‍्हीं एकमेकांचे पर्यायशब्द म्हणूनच तेथें 
योजले असावेत असें वाटण्याचा संभव आहे. तथापि त्या त्या सूत्रांतील 
त्यांच्या उपयोगांतील सूक्ष्म अर्थभेद व्युव्यत्न पंडितांच्या बुद्धीला कब्य्याजोगा 
आहे. वेदान्तदर्शनांत तर अंत:करणाच्या मित्र व्यापारांच्या अपेक्षेनेंच त्याला: 
मन, बुद्धि, चित्त आणि अहंकार अशा संज्ञा आहेत असे स्पष्ट सांगितलें 
असून, त्या भिन्न व्यापारांचें स्वरूपह्ी स्पष्ट केलें आहे. ह्यांतीठ मनाचा 
व्यापार असा कीं अनिर्णित किंवा अज्ञात पदार्थाचा अनेक प्रकास्वे संकल्प- 
बिकल्प करून निर्णय करावा किंज्ा त्याचें स्वरूपज्ञान करून थ्यावें, 
इंद्रियद्वारा गोचर झालेला पदार्थ काय आहे (किमिदम ), त्याचे गुणधर्म 
काय आहेत (कथमिदम), त्याचें निमित्तकारण कोणतें (केन इृदम्‌), 
व्याें प्रयोजन काय (कस्मै इृदम्‌), त्याचें उपादान कारण कोणतें ( कस्मात्‌ 
इृदम्‌), तो कोणाकरितां आहे (कस्य हृदम्‌) आणि व्याचें अधिष्ठान 
कोणतें (कस्मिन्‌ इृदम्‌), इत्यादि अनेक संकल्पविकल्पांच्या साहास्यानें 


हण्८ पातअल-योग-दर्शन 


अनिर्णीत विषयाचा निर्णय करणें किंवा व्याचें सवोगीण ज्ञान करून घेणें 
हा व्यापार होत असतां अंतःकरणाला मन असें म्हणाबयाचें, जो निर्णय 
बाला किंता जें ज्ञान न्लालें तें स्मृतिरूपानें चित्तांत आवश्यक प्रसंगीं आरूढ 
ब्हाबें म्हणून त्या निर्णयाचें किंबा त्या ज्ञानाचें वृत्तिरूपानें पुनः पुन्हा 
अनुसंधान करण दा व्यापारानें जेब्हां अंतःकरण युक्त असर्तें तेब्हां व्याला 
चितत*अशी संज्ञा देण्यांत येते. जे निर्णय व्या वेल्पुरते निश्चित झाले 
असतील ते किंबा जें ज्ञान मिव्यलें असेल तें, सब संगृहित करून ठेबणारा 
जो अंत:करणाचा भाग त्याल्ला बुद्धि अशी संज्ञा देण्यांत येते आणि वर 
सांगितछेला “ अस्मिता ” भाव हा अहकार होय. 

वर सांगितलेंच आहे कीं केव% “ मी आह़ें ” एवरेंच अहंकाराचें मूल 
स्क्रण द्वोय. हें मूल स्फुरण वास्तविकपणें द्रष्टयाला उल्लेखून व्हावयास 
पाहिजे. पण अविद्यादोपामुक्रें तें बुद्दीछा ब बुद्धीत संगृहीत असलेल्या 
ज्ञानाला उल्लेखून होत असल्यामुक्ने माब्टच्या दोय्यांत जसे सर्व मणी ओवलेले 
राहतात व्यांप्रमाणें बुद्भीच्या साहाय्यानें झालेलीं सर्व प्रकारचीं ज्ञानें 
अहकारांत अनुस्यूत असतात. येणेंप्रमाणें एकाच अंतःकरणाला व्यांपारमेदानें 
मन, बुद्धि, चित्त आणि अहंकार द्या संज्ञा दिल्या जातात. द्यांत मन व चित्त 
दांच्या व्यापारांत कांहींसें सादश्य असतें. पदार्थ ज्ञात होण्यापूर्वी ' कि इृदम्‌? 
* कथ॑ इदम्‌ ', इत्यादि विचार करून व्यांचीं उत्तरें शोधणारें तें मन होय 
आणि तीं शोधलेलीं उत्तरें स्मृतिरूपानें अवश्य तेब्हां अंत:करणांत आरूढ 
व्हारबीत म्हणून त्यांचें पुनः पुन्हा अनुसंधान करणारें तें चित होय, म्हणजे 
दोहोंचे व्यापार “ कि इदम्‌ ', इत्यादीच्या उत्तरांशीच संलझ्न असतात. हामुक्के 
हवा दोहोंना मिकून मन अशीही संज्ञा देण्यांत येते. त्याचप्रमाणें अहंकराचें 
मूल्चें * अस्मि ' हें स्फुरण बुद्धीच्या कर्त॒तव, ज्ञातृत्व, भोक्‍्तृत्व, इत्यादि धर्मौशीं 
संलम्न होऊन * मी कर्ता आहें ',' मी ज्ञाता हें ! * मी भोक्ता आहें  इय्यादि 
भाव सिद्ध होत असतात. हामुद्कें अहंकाराचा समावेश बुद्धीत केला जातो, 
अशा रीतीनें मन ज्ानेंद्रियांच्या द्वारा जेब्दां बिमर्शरूप व्यापार करतें तेब्हां 
तो जीवाल्याचा मनोमय कोष होय आणि ज्ञानेंद्रियांच्याच द्वारा जेब्हां 
बुद्दीचे निश्चयात्मक व्यापार घडतात तेब्द्वां तो जीवात्याचा विज्ञानमय कोष 
होय. पंचप्राण आणि पंचकर्मद्रियें मिकून दहांचा प्राणमय कोश होय. पृथ्वी, 
आप, तेज, वायु आणि आकाश या पांच स्थूल भूतांपासून निर्माण झालेल्या 
रस, रक्त, मांस, भेद, अस्थि, मज्जा, इत्यादि धातृपासून बनलेलें स्थूल शरीर 
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दवा अन्मय कोष होय. येणेंप्रमाणें आत्याचे अन्नमय, प्राणमयं, मनोमय 
आणि बिज्ञानमय असे चार कोष झाले, ह्ांतीऊ अन्नमय कोष हें जसे 
स्थूछ शरीर तसें प्राणमय कोषांतील प्राण, अपान, व्यान, उदान आणि समान 
हे पांच प्राण, वाकू (वाणी )-पाणी (हात) - पाद (पाय) - पायु (मल- 
बिसर्जनाचें इंद्रिय ) आणि उपस्थ ( जननेंद्रिय ) हीं पांच करमंद्रियें, मनोमय 
आणि विज्ञानमय कोषांतील श्रोत्र - बक़्‌ - चक्षु - जिब्हा आणि प्राण € पांच 
ानेंद्रियें आणि मन व बुद्धि अशीं हीं सतरा तक्‍्तें हें जीबाल्याचें सूक्ष्म 
डरीर होय, स्थूछ शरीर म्हणजे अन्नमय कोप आणि सूक्ष्म शरीरांतील 
आ्राणमय, मनोमय आणि विज्ञानमय हे तीन कोष मिव्ठुन चार कोष झाले. 
द्यांब्यतिरिक्त आणखी एक कोष जीवात्याला असतो तो आनंदमय कोष 
डोय. जागृतीतील सर्व व्यवहार वैद ठेवून आपण ज्ञोपी जाण्यासाठीं 
बिछान्याबर पडतों. हा वेद्गीं प्रथम आपण हात, पाय, इत्यादि करमँद्रियांचे 
व्यापार बंद करितों. नंतर हल्ुहकू जञानेंद्रियांचे व्यापार बंद होतात आणि 
पुर्दे मन ब बुद्धि ह्यांचेही व्यापार बंद होतात. अशथ्ा वे कर्मंद्रियें 
निर््यापरे होतात, मन, बुद्धि आणि ज्ञाेंद्रियें दयांची बाह्य विषरयांकडील ओढ 
शांत होते आणि तीं एकप्रकारें अंतर्मुख होतात. दामुक्ें अंतःकरणांत 
आत्मानंद ग्रतिबिंबित झालेला असतो. झेपेच्या पूर्वक्षणांतील ही अवस्था 
आणि ग्रदक्ष क्षेप ह्यांत जो एकप्रकारचा आनंदाबिर्भाव झालेखा असतो तो 
आनंदमय कोष होय. मात्र झ्ोप ही मृढाबस्था असल्यानें तेथें अज्ञानही 
उत्कट्लानें असतें. झ्लोपेंतन उठल्यावर “ सुखमहमस्वाप्सम्‌, न किंचिद- 
बेदिपम्‌ ” मी सुखानें निजलों होतों, मला कांहींसुद्धा कबल्णलें नाहीं असा 
जो परामर्श चित्तांत उप्न्न ड्वोतो तो, जीवात्मा आनंदमय कोषांत असतांना 
स्यानें अनुभविलेल्या सुखाचा व अज्ञानाचा असतो. जाग्रतीतही जीबाच्या 
पूर्वपुण्याईचा विपाक होउन जेब्हां त्याल्ा इष्ट भोग मित्ठतात तेब्हां व्याच्या 
चित्तांत आनंदोर्मि उत्पन्न द्वोजन जी प्रसन्नता वाठते ती आनंदमय 
कोषाचीच स्क््ति होय. झोपेंतील ही स्कृतिं अधिक उत्कट असते इतकेंच. 

येणेंप्रमाणें जीवाम्याच्या अन्न-ग्राण- मन -विज्ञान आणि आन॑द ह्या 
पंचकोषांचें स्वरूप विशद ्ना्लें. आतां हा कोषांत नांदणाप्या संस्काराचें 
स्वरूप विशद करूं, म्हणजे हे संस्कार सद्दश देहाची प्राप्ति झ्वाली असतां 
स्मृतिरूपानें चित्तांत कसे आरूढ द्वोतात तें स्पष्ट होईल. ध्ांतीड पढिला 
अन्नमय कोश स्थूछ भूतांचा बनलेला असल्यानें स्थूल द्रव्याच्या आश्रयानें 


१० पातअल-योग-दर्शन 


असलेले वेग आणि स्थितिस्थापकता हे दोन संस्कार त्याच्या ठिकाणी आहेत. 

प्रत्येक, जड द्र॒व्यामक पदा्थीत गति आणि सापेक्ष स्थिति हे दोन धर्म 
इृष्टीस पडतात, सापेक्ष स्थिति म्हणण्याचें कारण असें कीं एकांतिक स्थिति 
शक्यच नसते, कारण प्रत्येक क्षणाल्ा गतिमान्‌ असण्णे हा जड द्रव्यांच्या 
परमाणँचा स्वभावच आहे. सृष्टीला जगत्‌ म्हणजे सतत गतिमान्‌ असणारें 
अस म्हेंणतात तें श्यामुर्ेंच होय.अर्थत्‌ स्थिति ग्हणजे सापेक्ष स्थिति ध्यावयाची 

भ्रत॒ष्याछ्ला जोडलेला ब्राण सोडला म्हणजे त्यास गति मिव्ठते. हवा गतीला 
कारण असलेला बाणाच्या ठिकाणचा जो धर्म त्याला बेगसंस्कार असें नांव 
आह. जदद्वव्याच्या ठिकाणचा दुसरा संस्कार स्थितिस्थापकता होय. पदार्थ 
गत्यबरस्थेंतून स्थित्यवस्थेंत येतो तो ह्या स्थितिस्थापकतारूप संस्कारामुक्रेंच 
होय. शाडाची डहाछी बाजूला ओढून सोडली म्हणजे ती छागलीच 
पूर्वठिकार्णी येते. अद्ञा ठिकाणी स्थितिस्थापकतारूप संस्कार स्पपणे प्रतीतीस 
येतो, तात्पर्य, स्थितिमान्‌ पदार्थीत वेगसंस्कारामुक्ें गति उत्पन्न होते आणि 
गतिमान्‌ पदार्थ स्थितिस्थापकतारूप संस्कारामुकरे पुनः पूर्व4त स्थिर हवोतो, वेग 
आणि स्वितिस्थापकता द्या दोन संस्कारामुक्लें जड पदार्थीत गति आणि 
स्थिति हे दोन धर्म प्रकट होऊन व्यांच्या आश्रयानेंच ते पदार्थ बर फेकले 
जाणें ( उत्कषेपण ), खालीं फेकले जाणें ( अवश्षेपण ), सरव्ठ दिशेनें मारे 
पुढें सरकण ( गमन ), प्रसरण पाबणें ( प्रसारण ), आकुंचन पावर्णे 
( आकुंचन ) हीं पांच प्रकारचीं कर्में आणि त्यांच्या संमिश्रणाघासून निष्पत्न 
होणारी इतर सर्व विविध करमें घट्टन येत असतात. जीबाला कोणत्याही 
योनींतील देह प्राप्त न्लाला तरी तो पांचभौतिकच असल्यामुक्रे, व्या देहांतील 
गति-स्थितीछा हेतु असलेल्या वेग आणि स्थितिस्थापकता क्या दोन 
संस्कारांच्या आश्रयानें त्या त्या देहाचे नानाविध व्यापार घड़न येणारच. देहाच्या 
निसगेनियमानुसार होणाय्या द्वाल्चालीत मनाचा संबंध नसल्यानें वेग आणि 
स्थितिस्थापकता हा दोन्‍्ही संस्कारांमुद्े पूर्वीच्या एखाद्या जन्मांतील आठबणी 
चित्तांत आरूढ ब्हावयाच्या हें संभवत नाहीं. तेव्दां अन्नमय कोषाच्या संबंधांत 
पूर्वसंस्कार व स्मृति द्यांचा कांहीच संबंध नाहीं, पुदील चार कोषापैकी 
शेबटचा जो आनंदमय कोष त्यांत चित्तबत्तीचा उपस्म होत असलयानें तेथें” 
संस्कारांचा आणि स्मृतीचा संबंध येत नाहीं. राहतां राहिले मघले प्राणमय, 
मनोमय आणि विज्ञानमय हे तीन कोष. दा कोषांतीछ संस्कार मात्र अनेक 


कैवल्यपाद, खूत्र ९ हर 


जन्मांनैतर सदृश जाति प्राप्त ज्वाली असतां चित्तांत स्मृतिरूपानें आरूढ़े 
छोत असल्यानें व्यांच्या स्वरूपाचा येथें बिचार करूं. 

बरीछ तीन कोषांत प्राण-अपान-व्यान-उदान-समान हे प्राणपंचकर 
आणि वाक्‌-पाय-हात-मलद्वार-जननेंद्रिय हें कर्मद्रिययंचक ब्मशा दहांचा 
मिद्धून प्राणमय कोश होतो हें वर सांगितलेंच आहे. पांच प्राण,##णि 
पांच कर्मेंद्रियें हीं स्वमावतः जड असल्यानें त्यांचे सर्वे व्यापार स्वयंग्रेरणेनें 
आणि स्वतःकरितां द्वोत नसून बुद्धीच्या प्रेरणेनें आणि जीबास्याच्या 
भोगाकरितां होत असतात. पांच कर्मेंद्रियें अत्येत जड आहत. त्यांच्या 
ठिकाणी जी क्रियाशक्ति दिसन येते ती त्यांची स्वत:ची नसते. व्यांच्यांतील 
प्राणशक्तीमुक्रे त्यांच्याकड्टन त्या त्या क्रिया धड्दन येत असतात, कोणतेंही 
कर्मेंद्रिय ह्या प्राणशक्तीनें विहीन झाल्यास त्या इंद्रियाकइन तेते ब्यापार होऊं 
शकत नाहींत. अधागबात झालेल्या मनुष्याचें अर्थे अंग असायवचें तेथें 
असरतेंच, पण व्यांतीक प्राणशक्ति मात्र नष्ट झालेली असते म्दणून त्या 
अंगाचे व्यापार होऊ शकत नाहींत. ह्याबरून लक्षांत येईल की करमेंद्रियांकड्टन 
जे व्यापार घड़तात ते ग्राणशक्तीमुकें घडत असतात, असे असलें तरी ती 
प्राणशक्तिसुद्धा स्व्रटः जडस््ररूपच आहे. म्हणजे ती स्वयंप्रेरित नसूने 
आणि स्व | कर्मद्रियांकड्नन त्या त्या क्रिया करविते असें नसून 
तिलाही अंतःकरणाकड़न प्रेरणा ब्हाबी छागते आणि ती प्रेरणा जीवास्म्याच्या 
भोगाकरितां होत असते. झामुक्नें प्राणशक्तीकइ्टन करमेंद्रियांच्या द्वारा 
जीं जीं कार्ये घड़न येतात त्यांची नैतिक उत्तरदायिता व्या प्राणशत्तीकडे 
किंबा कर्मेंद्रियांकडे येत नसून व्यांना प्रेरक असलेल्या अतःकरणाकड़े 
येते. अर्थात्‌ मग त्या व्या क्रियांचे बरेबाईट तात्कालिक परिणाम किंबा 
कालन्तरानें घडणारे परिणाम अंतःकरणाबर म्हणजे अंतःकरणाच्याच 
वृत्तिमेदानें प्रतीत द्वोणाय्या मन व बुद्धि ह्या दोन अवस्थाविशेषांबर धडें हें 
ओधघनेंच प्राप्त होतें. क्याचाच अर्थ असा कीं कमद्रियांच्या द्वारा घडणारी 
कर्मे धर्म्म असतील तर व्यांमुक्नें अनुकूछ अद्ष्ट उप्नन्न होऊन जीवाल्याला 
सुखाचा उपभोग घडेल आणि तीं जर अधर्म्य असतीऊ तर वत्यांपासून 
प्रतिकूल अदृष्ट उत्पन होऊन जीवाल्याल्य दुःखाचा उपभोग घडेल. 
कर्मद्रियांच्या द्वारा धडणान्या कर्मापासून अदष्ठोपत्ति होऊन जीवात््याछा 
सुखदुःखोपभोग घडणें हा वर उल्लेखिलेला कालान्तरानें घडणारा परिणाम होय. 
पण तथा कर्मोचा करमेंद्रियांबर आणि मन थ बुद्धि द्यांवर होणारा तात्कालिके 





च्श्र पासझरू-यो ग-दर्शने 


परिणामही लक्षांत ष्यावयास पाहिजे; कारण त्यांचाही जीबाच्या 
सुखदू:खभोगांशी संबंध पोहोंचतो. मन अथवा बुद्धि ह्यांकड्टन मिव्यालेल्या 
प्रेरणेल्ला अनुसरून प्राणशक्तीच्या साहाय्यानें कर्ेंद्रियांच्या द्वारांनीं क्में घडतात 
त्यांचा व्या ईंद्वियांवर असा परिणाम होतो कीं पुनः त्यांच्याकइन तीं करें 
कए्याचा प्रसंग आला असतां तीं पूर्वीपेक्षां अधिक सौकर्यानें होऊं 
लागतात, म्हणजे “कौशलानि बिबर्बन्ते तेपामभ्यासपाटबात्‌! असा प्रकार 
घडतो. ईद्रियांची कुदटालता त्या कर्माच्या अभ्यासानें वादण्याचें कारण असें 
असते कीं कोणतेंही कर्म केलें गेलें असतां त्या इंद्रियांतीठ पेशीची जी 
झीज द्वोते ती भरून कादण्यासारठीं नव्या पेशी जुन्या पेशीपासून निर्माण 
होत असतात, करमेंद्रियांकडटन होणान्या कोणत्याही क्रियेचें दश्यमान होणारें 
याद स्वरूप म्हृणज स्या कमेंद्रियाची होणारी हालचाल हेंच असतें. कांहीं 
विशिष्ट प्रकरें हालचाल होऊन मग ती थांबतें म्हणजे येथें त्या 
कर्मेंद्रियाच्या घटक पेशीत प्रथम गति आणि नंतर स्थिति ग्हणजे गतीचा 
उपश्ञम होत असतो. पेशीत घड्टन येणान्या गति-स्थितीमुद्े त्यांना हेतुभूत 
असलेल्या त्यांच्यांतीड वेग आणि स्थिति-स्थापकता दया वर आलेल्या दोन्ही 
संस्कारांची प्रतीति मनांत उमठते आणि नव्या पेशी बनतांना दवा प्रतीतीची 
छाप व्यांच्यावर पडन त्या विशिष्ट हाठ्चाली अधिक सहजपणें घड्टन येतील 
अशा प्रकारच्या त्या नव्या पेशी बनत असतात. पांच प्राणांपँकी व्यान 
बायूकइ्टन जीं कार्ये घड़त असतात व्यांत जें कर्म कर्याची प्रेरणा 
अंत:करणाच्य द्वारा त्या व्या कर्मेंद्रियास झाली असेल तें कर्म घडत असतां 
व्या कर्मेद्रियांतील पेशीतील प्रसुप्त असलेझा वेगसंस्कार उत्तेजित करणें 
आणि उत्तेजित वेगसंस्कारानें युक्त “होणात्या' ह्या जुन्या पेशीपासून 
उत्तेजित वेगसंस्कारानें युक्त * असलेल्या” नब्या पेशी निर्माण करणें, हीं 
कार्य प्रमुख असतात, द्यावरून ध्या्ीं येईल कीं कोणतेंही कर्म प्रथम 
घडत असतां त्या कर्मनिष्पत्तीत़ा अनुकूल असलेला वेगसंस्कार, वैशेषिक 
दर्शनकारांनीं प्रतिपादिलेल्या आणि योगदर्शनकारांस मान्य असलेल्या, 
(पाद २, सूत्र ४७७) ' प्रयल ” हा गुणामुर्रे कर्मद्रियांतील पेशीत उत्तेजित 
ज्दाबा लागतो आणि मग वेगसंस्कारानें युक्त झालेल्या हा पेशीपासून 
जेब्हां नवीन पेशी बनतात तेब्हां स्वाभाबिकपर्णेंच उत्तेजित वेगसंस्कारानें 
युक्त असलेल्या नव्या पेशी निर्माण होत असतात. उत्तेजित बेगसंस्कारानें 
युक्त असलेब्या नव्या पेशी जसजशा अधिकाधिक निर्माण होत जातात 
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तसतसें तें तें कर्म त्या कमंद्रियाकट्टन अधिकाधिक सौकर्यानें घड्ढू लागतें 
आणि त्या कर्मेंद्रियांतीछ सर्व जुन्या पेशी नाहींशा होऊन व्यांच्या जागीं 
उत्तेजित वेगसंस्कारानें युक्त असलेल्या सर्च नव्या पेशी आल्या म्हणजे तें 
कर्म त्या कमेंद्रियाकड्डन अगर्दी सहजपणें घट छागतें. 

व्यवह्यारांतलें एक परिचित उदाहरण घेऊं म्हणजे हा प्रेकार अधिक 
स्पष्ट होईल. एखाद्या माणसानें धंदा म्हणून लोहार्काम करण्यास प+भंच 
सुरुवात केली असें समर्जू, प्रथम प्रथम हें काम त्याला नीट करतां येत 
नाहीं, पण हल्ुढ॒क् तें काम त्याच्या अंगवब्श्णी पडतें. अशी दह्ापांच बर्षे 
गेल्याबर तो त्या कामांत अगर्दी सराईत होतो. हा दिसून येणारा प्रकार 
झाला, येथें शासत्रीय दृष्ठया विचार केला म्हणजे असें दिसून येतें कीं तो 
धंदा सुरू करतांना व्याच्या दंडांतील स्नायूंची रचना व्या धंधाचें काम 
करण्याजोगी नसते, पण हल्ुदव् ती त्या कामामुद्“ें बदछत जाऊं छागते 
आणि शेबर्टी त्या कामास सर्वस्त्री पात्र असे त्याच्या दंडांतील स्नायु बनतात. 
पुद्दें हाच धंदा मुल़ानें केखा तर तो व्यास अधिक छबकर साधतो आणि 
सात-आंट पिढ्या तोच धंदा जर व्याचे पुत्रपौत्रादिक करतीछ तर दंडांतील 
स्नायूंची रचना प्रत्येक पिढीस बदरूत आठव्या पिदीतीछ तो घंदा करणान्यांचे 
स्नायु जन्मतःच तो थंदा करण्यास सर्वस्त्रीं पात्र असे बनतील, अक्षांडांत 
जसा हा प्रकार घडतों तसाच तो बर बर्णिल्याप्रमाणें पिंडंत घडत असतो. 
तेब्हां ण्खादी क्रिया अनेक वेढ्यं घडली म्दणजे ती पुर्दे सुढभपणें कोणत्या 
कारणानें होऊ शबते द्याची उपपत्ति बरीढ्ग्रमाणें आहे. अशा रीतीनें 
इंद्रियांच्या रचनेंत कर्मानुकू बदक होत जाणें हवा त्या कर्माचा त्या 
इंड्रियाबर द्वोणारा तात्कालिक परिणाम होय. कर्मानुकूल इंद्रियेस्थिति ही तें 
कर्म करण्याची इच्छा होण्याल्य उद्बोधक सामग्री होऊं शकते. पण ही 
इच्छा त्या कर्मेद्रियाची किंत्रा त्याडा शक्ति देणाय्या प्राणवायूची नसून ती 
अंत:करणांत उत्पन्न झालेली असते. अमुक पदार्थ उचढ्धन ध्यावा अशी 
इच्छा अंतःकरणांत उम्न्न होते ब मग तिच्यामुद्रं प्राणवायूने प्रेरित झालेल्या 
हस्तेंडियाकडडन तो पदार्थ उचलल्य जातो. कोणत्याही कर्मेद्रियाकइ्टन 
कोणतीढी क्रिया ब्दायच्या वें हप्रमाणेंच प्रथम अंतःकरणांत इच्छा 
उठन्न होते व मग व्या इंड्रियाकइन ती क्रिया डते; ग्हणजे ती क्रिया 
बाह्मत: जरी ग्राणशक्तीनें युक्त असलेल्या त्या इंद्रियाकइ्न घडल्यासारखी 
दिसली तरी ती तत््वतः अंतःकरणाकड्नच घडलेली असते. सोम्यानें 
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गोम्याल्व काठीचा तढाखा दिला असतां प्रत्यक्ष काठीचा आघात गोम्याच्या 
अंगावर द्वोत असतो, तरीही त्याचें कर्दुच काठीकड़े जास्त' नसून 
सोम्याकडेच येतें. हाच न्याय येथेही लागू असतो. ह्याबरून हैं लक्षांत येइल 
कीं कर्तृता हवा धर्म अंतःकरणाचा आहे. अर्थात्‌ मग ज्याचें कर्तुत्व त्याचेंच 
भोक्तृत्व, तेब्छं भोक्‍्तृत्व सुद्धा अंतःकरणाकडेसच येतें. म्हणजे करमेंद्रियांकइन 
जीं-छूम वा अशुभ कमें घड़तील त्यांच कर्तृत्व अंतःकरणाकड़ें येत 
असस्यामुक्रे व्या कर्मापासन उत्पन्न ह्ोणाय्या झुभ वा अशुभ फलांचा 
खुखदु:खात्मक मोगही अंतःकरणासच म्हणजे अंतःकरणाचा अबस्थाबिशेष 
जी बुद्धि तिला घडत असतो. बुद्धीला भोग घडतो म्दणजे तिचा द्रष्टा जो 
आत्मा त्याढा घडत असतों, कारण बुद्रिबृत्ति उत्पन्न होत असतां द्रष्याचें 
व्या बृत्तीशी सारूप्य असतें (पाद १, सूत्र ३), आणि अंतःकरण व दशा 
ह्यांच्या वेगलेपणाचा ग्रत्यय न येणें हाच भोग होय असें मारे (पाद ३, 
, सूत्र ३५) सांगितलेंच आहे. तात्पर्य, क्रिया, इच्छा, ज्ञान आणि भोग यांचा 
संबंध अंतःकरणाशो ग्राधान्यानें असतो. द्यांतील क्रिया, इच्छा आणि ज्ञान 
दा तीन धर्मौच्या सहकारयात बुद्धीच्या ठिकाणी सुखदूःखादि भोग' निर्माण 
होतात आणि आम्प्याचें बुद्धिवृत्तीशी तादात्य ज्ञाल्यासासखें असल्यानें 
ते मोग आम्याढा घड़तात. जीव हा सम्टि परमेश्वराचाच व्यष्टिरूप अंश 
असल्यानें परमेश्वराच्या ठिकाणी असलेले क्रिया, इच्छा आणि ज्ञान हे 
तीनहीं धर्म त्याच्या ठिकाणी उतरात्रेत हें अगर्दी स्वाभाविक आहे. ईश्वर 
सर्वज्ञ आहे. * बहुस्याम्‌ प्रजायेय' अद्गा प्रकारची इच्छा त्याच्या ठिका्णी 
कल्पारंमी उत्पन्न झाल्यामुक्ेच सत्र सृष्टि उपपन्न झाडी आणि सूष्टीची उत्पत्ति, 
स्थिति आणि लय हीं कमें लीछामात्रेंकछन ईश्वराकड्न होतात. व्याचप्रमाणें 
जीबाच्या ठिकाणच्या सर्ब प्रवृत्ति इच्छा, ज्ञान आणि क्रिया द्वांनीं युक्त अशाच 
द्ोत असतात. उद्गबोधक सामम्रीमु्वं प्रथम अंतःकरणांत कांहीतरी इच्छा 
निर्माण होते. इच्छा निर्माण होण्यात्म उद्बोधक सामग्री कोणती ह्याचा थोडासा 
बिचार पुरें कराबयाचाच आहे. इच्छा निर्माण झाली म्हणजे त्या जीवाच्या 
अंतःकरणाचा विकास ज्या मानानें झालेला असेल त्या मानानें त्याच्या 
बुद्विशक्तीत जें कांहीं निर्णयात्मक ज्ञान सांठबिलेलें असतें त्यांतन प्रस्तुतच्या 
इच्छापूर्तीसाठीं आवश्यक असलेले ज्ञान स्मृतिरूपानें जागें होते. हा ज्ञानाचे 
दोन घटक असतात. पहिला घटक म्हणजे त्या विशिष्ट इच्छेची पूर्तता 
कोणत्या साधनांनीं अथत्ना मार्गानीं होईल ह्याविषयीचें ज्ञान आणि दुसरा 
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घटक म्हणजे त्या साधनांचा उपयोग कसा करूल ध्यावा किंवा त्या मार्गोनी: 
कसे जावें द्याबिषर्यीचें ज्ञान. हीं दोन्हीं ज्ञानें चित्तांत आरूढ होतांच 
प्राणशक्तीछा चालना मिकून तिच्या योगानें ज्ानेंद्रियें आाणि कॉियें 
आपआपल्या व्यापारांत प्रवृत्त होतात आणि उद्दिष्ट बित्रय प्राप्त कहून 
घेतात. नंतर बुद्विद्वारा भोग सिद्ध होतो. तो सुखात्मक'ब्हावा म्हणून 
जरी मूत्ठची इच्छा असते तरी तो सुखात्मक होतोच असें घड् हीं. 
हां कारण ज्या ज्ञानाच्या आधाराबर हें सर्वे घढतें, त्या ज्ञानांतच कांहीतरी 
उणीब असते. अपेक्षित भोग मिव्ठाला नाहीं म्हणजे “असें घड़ण्याचें 
कारण कोणतें ! द्वाविषयीं मन बिचार करूं छागतें आणि विचार करतां 
करतां विचार व आचार ह्यांतीछ चुका लक्षांत येतात, ह्यांवरून पूर्वी बुद्धीत 
सांठबिलेल्या निर्णयाममक किंवा निश्चयात्मक ज्ञानांत बदल होऊन अधिक 
अर पढ़ते. 

अशा रीतीनें ज्या मानानें ज्ञानांत वाढ होत जाते त्या मानानें 
ओोगांबिषयींची इच्छा, व्या इच्छापूर्तीचीं साधनें, मार्ग आणि क्रिया दया 
स््रोतहीं बदल होत जाऊन तीं अधिक उन्नत आणि व्यापक होऊं छागतात. 
झ्ाबरून दिसून येईल कीं मनुष्याकट्टन जे सुखदुःखात्मक भोग भोगले 
जातात व्यांच्या बुडाशीं ज्ञान, इच्छा आणि क्रिया द्या तीन गोष्टी सर्वदा 
अनुस्यूत असतात. आत्मज्ञान होईपयतचें हें ज्ञान अविद्यामूलक असल्यामुद्रे 
व्याला अज्ञान किंवा साक्षात्‌ अबिदा असेंही म्हणण्यास चिंता नहीं. बेदान्त- 
दर्शनांत हाच॑ आशयाने ज्ञान, इच्छा आणि क्रिया हवा त्रयीछा अविद्या-काम- 
कर्म असें म्हणण्यांत येतें. वर सांगितल्याप्रमाणें उद्बोधक सामग्री उपस्थित 
होतांच अंतःकरणांत त्या सामग्रीशीं अनुगुण असलेली इच्छा उपन्न 
होते. अंत:करणांत उत्पन्न होणाय्या इच्छा जरी अनेक असल्या तरी 
ल्यांचें वर्गीकरण केल्यास त्यांचे चार प्रकार होतात. पूर्वीच्या अनुभवावरून 
अमुक गोष्ट इष्ट आहे किंबा अमुक गोष्ट अनिष्ट आहे असे निश्चित 
ज्ञान आपल्या ठिकाणीं असतें. इष्ट बस्तृच्या प्राप्तीविययींची इच्छा 
उत्पन्न होण्याला अनुकूल परिस्थिति असेल तर अमुक इृष्ट गोष्ट मिव्ययाबी 
अशी इच्छा अंत:करणांत उत्पन्न द्वोते. अनिष्ठ ग्राप्ताचा संभव उत्पन्न 
झालेला असेल तर ती अनिष्ट प्राप्ति टाव्यबी किंवा अनिष्ट गोष्ट प्रयक्ष 
आआप्त झ्लाली असेल तर तिचा परिह्ठार करावा अशी इच्छा अंतःकरणांत 
उत्पन द्वोईल, इष्ट बस्तुच्या प्राप्तीची इच्छा किंवा अनिष्ट वस्तत्यां 
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परिष्ठाराची इच्छा हे दोन प्रकार श्लाले, एखाद्या गोष्टीबिषयीं अधिक ज्ञान 
मिव्य्यावें अशी इच्छा उत्पन्न होणें हा इच्छेचा तिसरा प्रकार होय आणि 
बरील तीन प्रकारच्या इच्छांपैकीं जी इच्छा अंतःकरणांत उत्पन्न ज्लाली 
असेल तिच्या पूर्तीसाठी कांहींतरी क्रिया करावी अशी जी इच्छा तो 
इच्छेचा चौथा' प्रकार होय. दवा चार प्रकारच्या इध्छांनाच अनुक्रमें (१) 
प्रेप्सा,:( २ ) जिहासा, (३) जिज्ञासा जाणि (४) चिकीर्षा अशी चार 
नाबें योगदर्शनकारांनीं दिलेलीं आहेत ( पाद २, सूत्र २७ ).हाा चार 
प्रकारच्या इच्छा अंत:करणांत सदैव वास करीत असतात, उद्बोधक सामग्री 
मिव्य्तांच व्या व्यक्त दशेला येतात आणि इतर वेव्यंत व्या अव्यक्त स्वरूपांत 
असतात, कोणतीही वासना अंतःकरणांत व्यक्त दशेल्य येण्यापूर्वी अव्यक्त 
स्परूपांत अक्षलीच पाहिजे. जो मनुष्य आपला शत्र असल्याचा पूर्वानुभव 
असेल तो दिसतांच त्याच्याविषयीची द्वेषभावना जागृत होईठ आणि जो 
मनुष्य मित्र असल्याचा पूर्वानुभव असेल तो इृष्टीस पडतांच त्याच्याविष्यीची 
ग्रेममाबना जागृत होईल, ज्या माणसाब्रिपयी ब्रत्वाचा. किंत्ा मित्रललाचा 
पूर्वानुभव॒नसेल तो मनुष्य पुर्दे दिसल्यावर व्याच्याविषयी आपल्या 
अंतःकरणांत द्वेष किंबा प्रेम ह्यांतिठ कोणतीच भावना जागृत होणार 
हीं. तसेंच जें सुख पूर्वी कर्षीच पाहिलें नाहीं, ऐकिलें नाहीं किंबा 
अनुभविल नाहीं त्या सुखाच्या ग्राप्तीची इच्छा अंतःकरणांत कर्घीच उप्न 
होणार नाहीं. ताप, अंतःकरणांत जी इच्छा उपन्न होते ती अंतःकरणांत 
स॒क्ष्मरूपानें असतेच व म्हणूनच ती उद्बोधक सामग्री मिद्गून व्यक्त दशेला 
येते, तेब्दां ग्रेप्सा, जिद्दासा, जिज्ञासा आणि चिकीर्पा द्या चार प्रकारच्या 
इच्छांचें अंतःकरणांत असलेलें जें अव्यक्त स्वरूप तोच व्या त्या इच्छेचा 
संस्कार होय. म्हणजे अंतःकरणांत अव्यक्तावस्थेंत असलेल्या इच्छा 
है संस्कार होत. तर व्यक्ताअस्थेंत येणारे संस्कार द्याच इच्छा क़िवा 
बासना अथवा भावना होत. द्ाय्रमाणेच जे ज्ञान वृत्तिरूपानें प्रकट होते तें 
तद्यूबी अंतःकरणांत संस्काररूपानें विद्यमान असतेंच आणि तसेंच जी जी 
क्रिया आपण एकदा केलेली असते तिचा अनुभबसुद्धा अंतःकरणांत 
अव्यक्त ख्ररूपांत असतो, हा अन्यक्तांवस्थेंत असलेछा अनुभव ग्हणजेच 
त्या क्रियेचा संस्कार होय. एवंच, अंतःकरणांत जें जें ज्ञान स्पुरतें, 
जी जी बासना किंत्रा भावना किंबा इच्छा प्रकट होते किंवा ज्या ज्या 
क्रियेची प्रेरणा होते, तें तें ज्ञान, ती ती इच्छा करकिंवा त्या त्या क्रियेची 
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प्रेरणा क्वा स्बाचे संस्कार अंतःकरणांत अव्यक्ताबस्थेंत असतात आणि 
है संस्कार जागे होण्याजोगी अंतर्बाद्य सामग्री प्राप्त होतांच ते संस्कार 
स्मृतिरूपानें चित्तांत उदित ह्ोतात. हें सर्वे बिबेचन लक्षांत घेतलें म्हणजे 
ही गोष्ट स्पष्ट होते कीं कोणताही जीब विशिष्ट जात्यादिक प्राप्त झाल्यावर 
त्याच्या ठिकाणी जें ज्ञान, जी इच्छा किंबा जी क्रिया दिसून' येते, तें ज्ञान, 
ती इच्छा किंबा ती क्रिया त्याला पूर्वानुभूत असून संस्काररूपातें-यांचें 
अस्तित्न चित्तांत होतेंच आणि अनेक देशांतील व अनेक काह्ांतीक 
अनेक जन्मानेतर पुन: पूर्वानुभूत जात्यादिक प्राप्त ह्ोतांच ते पूर्वानुभव 
संस्कार स्म्ृतिरूपानें चित्तांत उदित होऊन व्यांच्या साहाय्यानें ते ते 
भोग किंवा त्या ता क्रिया निष्पन्न होतात, मृगशावक जन्मतांच अगदी 
सहजम्रेरणेनें जननीस्तन्यपानाला प्रदृत्त होतें त्याचें स्पष्टीकरण येणेंप्रमाणें 
आहे. 
प्रथम भोक्तृत्व किंवा कर्तृत्व ह्यांच्या अनुभवानंतर त्या. अनुभवाचाः 

चित्तावर संस्का॥, नंतर ते संस्कार स्ृतिरूपानें चित्तांत आरूढ़ होणें, 
पुदें त्या स्मृतींच्या साहाय्यानें पुनः भोगानुभव, पुनः त्यांचे संस्कार, पुनः 
स्मृति, पुनः अनुभब असा हा अखंड प्रवाह चालला आहे. पण प्रथमचा 
अनुभव असें ज्याला आपण महृणूं त्यालही व्याच्या पूर्वीचे संस्कार कारण 
असलेच पाहिजेत. तेब्हां प्रथम संस्कार का प्रथम अनुभव असा प्रश्न 
येथं उद्मन्न द्वोतो. त्याचें उत्तर पुदीछ सूत्रांत दिलें आहे. तें सूत्र 
येणेंप्रमाणं -- 

तासामनादित्व॑ चाशिषो नित्यत्वात ॥ 2०॥ 

मृत्राथ -- देहरूप जो मी त्याला मरण ये नये असें 

जें जीवमात्राला वाठत असतें तोच महामोहरूपी 

आशी: होय. हा आशीः से भूतमात्रांच्या 

ठिकाणीं नित्याचाच आहे, म्हणमे तो अनादि आहे. 

इतर सब वासना त्याच्यावरच अवलंबून अस्यानें 

त्याही अर्थात्‌ त्याच्यासारख्याच अनादि होत, 

विवरण --मी देहरूप असून मीं नित्य असारवें, मठ्ा मरण नसारबें, 

असे सर्व जीबांना नेहमीं बाटत असतें. मरणाविषयीचा हा द्वेष 
निमित्ताबांचून मसतो. मरणत्रासाचा पूर्वानुभब सर्व जीबांना असल्यामुक्रेंच 
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मरणाविषरयीचा द्वेष उत्पन्न होत असतो. देहरूप मी निरंतर असारें, मरा 
मरण नको असें जें सर्ब जीवांस बाठत असतें हाच प्रकृत सूत्रांत 
उल्लेखिलेला महामोहरूप “आशीः ” होय. वस्तुतः जीब हा जड देह नसून 
तो तथा देहाहुन वेगव्य व त्याचा द्रष्टा आहे. परंतु अविद्येमुक्नें त्याला 
अनात्ममूत देह महणजेच मी असे बाटत असततें ( पाद २, सूत्र ५). 
किंबटना, देह म्हणजे मी असें वाट हीच अविद्या होय. देहात्मबुद्धी- 
समबेतच सुखास कारण बाटणारीं साधनेंही मत्य नेहमीं प्राप्त असाबीत, 
व्यांचा माझ्ना वियोग केच्हांही होऊं नये असें जें वाठत असतें तेंही 
अज्ञानामुद्/ंच होय. अर्थात्‌ मग चित्तांत उपनन्न होणाय्या सर्व इच्छा किंबा 
बासना अज्ञानमूलकच होत हें उघडच होय. पण ही अविद्या म्हणजेच हैं 
अज्ञान तर अनादि आहे. तेव्हां अज्ञानमूलक सर्व वासनासुद्धा अनादिच 
होत हैं ओघानेंच प्राप्त झाले. 

आतां अल्ञानाच्या ठिकार्णी अनादित्व कसें आहे ह्याचा विचार करूँ. 
आपल्यापुर्दे नामरूपात्मक जो जो पदार्थ दिसतो व्या प्नत्येक पदार्थाल 
आदि म्हणजे आरंभ आहे असे आपल्या अनुभवास येतें. हयमुक्रें सामान्य 
माणसांच्या बुद्धीला अनादित्वाची बल्पनाच येऊं शकत नाहीं. तथापि 
ज्यांच्या बुद्धीला अनादिवाची कल्पना पेड शकेल त्यांना ती पटबून 
देण्यासार्ठी न्यायशात्रकारांनी एक नवा पदार्थ शोधून काढला आहे. हा 
पदार्थ ग्हणजेच ग्रागभाव होय. कोणताही दृष्ट पदार्थ उत्पन्न होण्यापूर्वी 
त्याचा अभाव असतो. इतर सर्ब पदार्थाप्रमाणें हा पदार्थ उत्पन्न होण्यापूर्वी 
असलेला त्या पदार्थाचा अभाव हाही एक भावरूप पदार्थच अहे. 
पदार्थच्या भावरूप ज्ञानावर जसे अनेक व्यवहार सिद्ध होतात तसेंच त्या 
पदार्थाच्या अभावरूप ज्ञानावरदी अनेक व्यवहार अबलंबून असतात. 
एजाब्याला तहान छागली असतां व्याच्यापुर्दें असलेल्या पाण्यानें मसलेल्या 
तांब्याच्या अस्तिववाचें म्हणजेच भावाचें ज्ञान त्यास होईछ तर तो तें पाणी 
भांड्यांत ओठन घेऊन पिऊन टाकील. पण तो तांब्या रिकामा असेल तर 
व्याला व्या तांब्यांत * जल नास्ति ” असें म्हणजे पाण्याच्या अभावाचें ज्ञान 
होईल आणि मग तो माणूस पाणी असेल तेथें जाऊन तो तांब्या भरून 
आणील ब मग पाणी पिईल. हवा ठिका्णी तांब्यांतील पाण्याच्या अस्तिचाचें 
म्हणजेच भावाें ज्ञान झाल्यामुक्लें जशी कांहीं क्रिया त्या माणसानें केली 
व्याप्रमाणेंच त्या भांड्यांत पाणी नाहीं असे ज्ञान म्हणजेच पाण्याच्या 
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अभावालें ज्ञान झाल्यामुकरेंही त्यानें कांहीं क्रिया केछीच. म्हणजे पाण्याच्या 
आबारदें ज्ञान ज्याप्रमाणें क्रियेला प्रेरक जालें त्याप्रमाणेंच त्याव्या अभावाचें 
ज्ञानही क्रियेत्ण प्रेरक झालें. द्यावरून हें दिसून येईल की ज़सा भांव तसा 
अभाव हाही एक ज्ञेय पदार्थ आहे. अभाव हा पदार्थ मानण्याला आणखीही 
एक कारण आहे. तें असें कीं कोणत्याददी पदार्थीच्या अस्क्बाच्या ज्ञानाला 
ज्या इंद्रियाची आवश्यकता असते त्याच इंद्रियाची त्या पदार्थच्या अभष्बाच्या 
ज्ञानालाही आवश्यकता असते. तांब्यांत पाणी आह ही गोष्ट डोन्यांनी 
दिसेल किंवा आंधन्याला तांब्यांत द्वात धाढून स्पररोंद्रियानें समजेल., 
व्याप्रमाणंंच. तांब्यांत पाणी नाहीं ही गोषखुद्धा डोन्यांच्या 
साहाय्यानेंच समजेल किंवा आंधल्याल्ञ तांब्यांत द्वात घाढ़न स्परेंद्रियाच्या 
साहाय्यानेंच समजेल. द्यावरून दिसून येईल कीं पदार्थाचा माव जखा 
इंद्वियप्राह्म आह्दे तसाच अभावही इंद्वियग्राह्मच आहे. म्हणूनच पदार्थाचा 
अभाव हासुद्धा इंद्रियप्राह्य असा एक पदार्थ आहे. ब्याप्रमाणं अभाव हा, 
एक पदार्थ अह्टे इतकें सिद्ध झाल्यावर त्या अभावाचे निरनिराब्ठे चार प्रकार 
न्यायशात्रकारांनी सांगित ले आहेत. पदार्थ अस्तित्वांत येण्यापू्वी त्या 
'पदार्थाचा जो अमाब तव्याला प्राकू-अभाव म्हणतात. पदार्थाचा '्वंस म्हणजे 
नाश झाल्यावर जो त्याचा अभाव होतो व्याला प्रब्ब॑साभाव म्दणतात. एक 
बस्तु दुसन्‍्या बस्तैत नसते ब दुसरी वस्तु पहिलीत नसते हा त्यांचा 
अन्योन्यामाव आणि * स्थले घटो नास्ति ! “हवा ठिकाणीं घट नाहीं ? असा 
व्यवहार होब्रो, त्या बेल्यीं घटाचा असलेा अभाब हा अत्येतामाब होय. 
आणखी एक आभासरूप अभाव आहे. पण शाद्नत: त्याची गणना पदार्थ ! 
हवा को्टीत करतां येत नाहीं. सझ्ाला शिंग नसतें तेव्हां तेथें शिंगाचा 
अभाव झालाच, पण शास्त्रीय दृया हा अभाव होऊं शकत नाहीं, कारण 
त्याला कोणीही प्रतियोगी नाहीं. एक असला तर दुसरा नसतो आणि 
दुसरा असछा तर पहिला नसतो, असें असणे हैं प्रतियोगल होय. घट 
असला तर तेथें त्याचा अभाव नाहीं आणि जेथें त्याचा अभाव असेल तेथें 
घट नाहीं. अश्ञी वस्तुस्थिति असल्यामुर्े घटाचा अभाव “ पदार्थ ? होऊं 
शकतो. सशाच्या शुंगाभावाला प्रलियोगी सशाचें शिंग नसतें म्हणून जो 
'पदार्थच अस्तित्वांत नाहीं त्याचा अमाव हा झा्रत: पदार्थच मानतां येत 
नाहीं. तो पदार्थ मानला तर त्याचा अभाव हाही पदार्थ मानला पाहिजे. 
आऋणजे सशाच्या शिंगाच्या अभावाचा अभाव ग्हणजे सशाचें शिंगच होईल 
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आणि तें तर नसतेंच. म्हणून हा अभाव तुच्छ होय. वरील चार 
अमावांपैकी पहिला जो प्रागभाव तो आपल्यास येथें विचारार्थ ध्याववाचा 
आहे. जौवात्म्याला आपण जड़ व अनात्मभूत असलेलें देहेंद्रियादिक नसून 
सच्चिदानंद परमात्मस्वरूप आह्वोंत असा प्रत्यय येणें हें ज्ञान होय- 
४ निर्विकल्पक रामाधिना स्पुट । अरह्मतत्त्वमबगम्पते ध्रुवम्‌ | ” ' निर्विकल्प 
समाश्रीच्या योगानेंच अह्मतत््वाचा स्पष्ट व निश्चित साक्षात्कार होतो ! हा 
शाज्ाचा सिद्धान्त जहे. असा साक्षाब्कार ज्ञात नाहीं तोंपयत व्या ज्ञनाचा 
अभाव असतो. ह्वाच स्या ज्ञानाचा प्रागभाव होय. द्यााच अ-ज्ञान किंवा 
अ-बिद्या असें म्हणतात. मी देहादिक नसून देहादिकांचा द्रष्टा आहें असें 
निःसंदेह ज्ञान ज्या क्षणाल्ा होतें त्या क्षणाल्र व्या ज्ञानाभावाचा म्हणजेच 
जज्ञानावा किंवा अवियेचा अभाव सिद्ध होतो. ध्यावरून हें ध्यानीं येईल 
की ज्ञानाच्या प्रागमावाला म्हणजेच अज्ञानाला किंवा अ-वि्वेला अंत आहे 
आणि ज्या क्षणाला कैबल्यसक्षात्कार द्वोतो व्या क्षणाला तो अंत सिद्ध द्वोतो- 
आता ज्ञानाच्या हा प्रागभावाचा - जज्ञानाचा - अवियेचा आदि म्हणजे प्रारंभ 
केब्दां त्याचा विचार करूं. ज्ञानाभावाचा प्रतियोगी ज्ञान द्वोय. तेब्दां 
ज्ञानामाबाल्ा अमुक एका क्षण प्रारंभ झाला असें आपण मानलें तर त्याच्या 
पूर्वक्षणीं ज्ञानाच्या अभावाचें प्रतियोगी जें ज्ञान तें असलें पाहिजे असेंद्ी 
मानणें क्रमप्रा_्तच होय. तहान लागल्याबर पाणी पिण्यासा्ी आपकल्यापुरदें 
पाण्यानें भरलेला तांब्या आहे. द्वानंतर तो तांब्या येधून कोणी उचछून 
नेईल तेन्हां येथें तांब्याच्या अभावाला प्रारंभ होईल., अर्थात्‌ तांब्याचा 
अभाव द्या अवस्थेल प्रारंभ ह्वोष्याच्या पूर्वक्षणीं येथें तांव्या असलाच पाहिजे.. 
म्हणजे माझ्यापुर्दे तांब्या असेल तेव्हां तांब्याचा अभाव नसणार आणि 
जेव्हां तांव्याचा अभाव असेल तेव्दां तांव्या नसणार ! ह्याच उपपत्तीछा 
अनुसरून आपसल्यास प्रकृतच्या अज्ञानासंत्रंध्रीं असें मान्य करावयास पाहिजे 
कीं जेब्हां अज्ञान नसेल तेब्हां ज्ञान असलें पाहिजे. म्हणजे ज्ञात्ाचा जो 
प्रागभाव त्याला अमुक क्षणों प्रारंभ झाला असें मानलें ग्हणजे त्या प्रारंभ- 
क्षणाच्या पृर्वक्षणाला तो ग्रागमाब नव्हता असें ओघानेंच आलें, मग त्या 
पृर्क्षणी ज्ञान होतें असेंही मानणें भाग आहे. म्हणजे द्या सर्व विवेचनाचा 
इत्यर्थ असा कीं पूर्वी केब्हां तरी जीबाला नि:संदेह आत्मज्ञान होतें व मग 
केब्हां तरी कैबल्यसाक्षात्कारानंतर होणास्या ज्ञानाच्या प्रागभावाला प्रारंभ 
झाला. पण असें मानण्यांत अनेक अडचणी किंवा अपसिद्धान्त मानाके 
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छागतात. पह्विला अपसिद्धान्त असा कीं जीबाला प्रथम ज्ञान असतांना तें 
>जाउन तेथें ज्ञानाभाव उप ज्ञाला. ज्ञान असून जर त्या ज्ञानाचा अभाव 
होत असेल तर आतां महत्मयासानें श्रतिमाउलीचा आणि सहुरूचा प्रसाद 
अष्टांग योगानुष्ठानानें निर्विकल्प समाधि, परमेश्वराची कृपा हइत्यादीच्या 
साहाय्यानें जरी आत्ज्ञान झालें तरी पूर्वाप्रमाणेंच तें जाऊने पुनः ज्ञानभात 
महणजेच अ-ज्ञान किंवा अ-विद्या उपन्न होणार नाहीं ह्याला प्रम्क्रा काय ! 
यूर्वी ज्ञान असून जो ज्ञानाभाव झाला त्यात्य जर कांहीं कारण असेल तर 
सेंच कारण आतां: उन झालेल्या ज्ञानाछा पुनः नाहींसें करूं शकेल |" 
आणि जर कांहीं कारण नसेल तर त्याहुन वाईट गोष्ट आहे. कांहांच कारण 
नसतांना पूर्वीचें ज्ञान जाऊन तेथें जर ज्ञानाभाव होत असेल तर मग 
सगव्यच कारमार आटोपला ! मग वेद, सहुरु, ईशक्पा, योगानुष्ठान, इत्यादि 
सर्व गोष्टी व्यर्थ झाल्या ! त्याचप्रमाणें कारण नसतांना म्हणजे झन्यांतन 
किंबा अभावांतून जर अज्ञान उत्नन्न झालें असें मानलें, तर शून्य किंवी 
अभाब हें त्या अज्ञानाचें उपादान कारण झालें. उपादान कारण कार्यौत 
नेहमीं अनुस्यूत असतें. तेब्हां शूत्य हैं अज्ञानाचें उपादान कारण 
असल्यानें अज्ञान शून्यरूपानं म्हणजे अभावरूपानें असणार, म्हणजे तें 
नसलें पाहिजे. पण त्याछा शाख्कार “भावरूप॑ यरत्किचिदिति वदन्ति? 
* अज्ञान भावरूप असें कांहीं तरी आह ” असें म्हणतात. बरें, तें अज्ञान 
अभावरूपानें आहे असे म्दृणावें तर अज्ञानाचा अभाव म्हणजे ज्ञान होय. 
तेब्हां अज्ञान ज्ञानरूपानें आहे असें म्हणावें छागेछ ! “मी मुका आहें, 
म्हणून मला बोल्तां येत नाहीं ” असें एखाद्ानें सांगितलें तर त्यांत जसा 
 बदतो ब्याघात्‌? हा दोष उत्पन्न होतो तसाच दोष अज्ञान ज्ञानरूपानें 
आहे असें म्हणण्यांत येतों ! अज्ञानाला अमुक क्षण प्रारंभ ज्वाला असें 
स्हणण्यांत असे अनेक अपसिद्धान्त मान्य करावे छागत असल्यानें अज्ञानाल्ा 
आरंभ जाहे असें म्हणतां येत नाहीं. तेव्हां अज्ञान तर आहे आणि व्याढा 
आरंभ नाहीं तें कोणत्याही बस्तुच्या प्रागभाषाप्रमाणें अनादि आह हें 
सहजच सिद्ध ब्लालें, अ-ज्ञान किंवा अ-विद्या अनादि अहे असें सिद्ध 
औआालें कीं अविद्यामूठक देहाहंता व रागद्वेषादे क्ेशही अनादिच झ्ाले 
आणि सर्व वासनांथ्या बुडाशी रागद्वेषादि क्रेश असलयानें त्या वासना 
-ब व्यांचे संस्कारसुद्धा अनादिच झाले. 
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अशा प्रकारचे हे अनादि संस्कार अनुकूल सामग्री उपस्थित होतांच 
स्मृतिरुपनें चित्तांत उत्पन्न होत असतात. त्या संस्कारांना कारण तथूर्वीचे 
अनुभव व त्या अनुभबांना कारण तयूबीचे संस्कार. अशा रीतीनें कितीही 
मार्गें जाण्याचा प्रयनन केला तरी हें चक्र अनादि आहे असें आठकून येणार 
ब हीच गोष्ट ही सूत्रानें सांगितली आहे. 

बॉसद व त्यांचे संस्कार अनादि आहेत असें सिद्ध क्षाल्यावर मग येथें 
असा प्रश्न उपन्न होतो कीं प्राचीन असंख्य जन्मांतील असंख्य वासनांचा 
नाश होणें कसें शक्य अहे ? दया प्रश्ना्ें उत्तर पुदील सून्नांत दिलें आहे 
तें येणेंप्रमाणें -- 
हेतुफलाश्रयालम्बनेः संगहीतत्वादेषामभावे तदभावः ॥१ १॥ 


सत्रार्थ-- अविद्यादि पांच केश वासनांचे हेतु होतः 
जाति, आयुष्य आणि भोग हीं त्या वासनांचीं फलें 
होत ; चित्त त्यांचें आश्रयस्थान होय आणि शब्दादिक 
विषय त्यांचीं आलंबनें होत. हा चारांपासूनच 
वासनांचा संग्रह होत असतो, म्हणून हा चारांचा 
अभाव होतांच वासनांचाहदी अमाव सिद्ध होतो. 
विवरण -- वासना असंख्य असल्या तरी त्यांचा नाश होऊं शकतो. 
तो कसा होऊं शकतो हैं सांगणें हें दया सूत्राचें प्रतिपाथ आहे. बासना 
अनादि आहेत असें मागील सूत्रांत सांगितलें आहेच. आपल्याल्ल नित्याचा 
परिचय असा अहे की ज्या ज्या वस्तढ्ा आदि ग्हणजे आरंभ आहे व्याच 
बस्तूला अंत म्हणजे शेबट आहे. म्हणून शाख्रसंस्कार नसलेल्या ग्राकृत 
जनांना असें वाटणें संभब्ननीय आहे कीं जी वस्तु अनादि आह तिला अंतद्ी 
नसला पाहिजे. अशांची समजूत पाडण्याकरितांच न्यायदर्शनकार 
गौतममुनीनीं बस्त॒चा प्रागभाव हा असा पदार्थ दाखबून दिला आहे कीं तो 
अनादि असून सान्‍त आहे. अज्ञान म्हणजे ज्ञानाचा प्रागभाव होय 
हयासंबंधीचें विवेचन मागील सूत्राच्या विवरणांत झालेंच आहे. अर्थात्‌ प्रागभाव 
अनादि ब सान्‍त अस्ल्यानें प्रागभावरूप अज्ञानसुद्धा अनादि व सान्‍्त जाहे 
हैँ उघडच आहे. आतां ईश्वर अनादि आह्दे आणि तो अनंत आहे, मग 
अज्ञानही अनादि असून अनंत कां असूं शकणार नाहीं अशी शैका घेण्याचें 
येथें युक्त होणार नाहीं. धा्चे कारण असें कीं ईश्वराचें अनादिव्व आणि 
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वासनाँचें अनादित्व दांत महत्त्वाचा भेद आहे. ईश्वर अपरिणामी असून 
नित्य आहे, तर॑ वासना परिणामप्रवाहरूप असून अनित्य ज्हेत. 
वर दह्वव्या सूत्रांत “आशीः” नित्य आहे असें जें म्हटलें आहे तें 
अवाहरूपानें “ आशी:! नित्य आहे अशा अभिप्रायानेंच म्हटलें आहे. 
तसेंच ईश्वर स्वरयमेब नित्य आहे, तर बासनांची प्रबाहरूपँ नित्यतासुद्धा 
हवा सूत्रांत सांगितलेल्या हेतु, फल, आश्रय आणि आलंबन झा“चार 
गोष्टीवर अवलंबून आहे. मग ह्या चारींचा जर अभाव जाला तर त्यांबर 
अबवलंबून असलेल्या वासनांचाही अभाव सहजच होणार ! वासनांच्या 
नाशाची हीच उपपत्ति हा सूत्रांत सांगितली आहे हें कसें तें 
आतां पाहूँ. 

बासना असंख्य असल्या तरी त्यांचें सामान्य स्वरूप एकग्रकारचेंच असतें. 
« मला सुख पाहिजे, दुःख कर्थीदी नको आणि म्हणून मला सुखसाधनें 
मिव्ठाबीत आणि तीं मिव्ठाल्यावर त्यांचा वियोग होऊं नये आणि दुःखकारक 
गोष्टी मजपासून दूर राहाव्यात, ” हें सर्व वासनांचें सामान्य स्वरूप होय. 
द्रष्टा जीब तत्त्वतः सुखस्तररूप असतांना त्याछा आपल्या सुखरूपतेचें 
विस्मरण पहन त्यानें अनित्य, अश्ुचि, दुःखरूप आणि अनात्मभूत 
देहादिकांना आत्मा समजणें ही अब्रिद्या होय. अबिद्या ही पुढील 
अस्मिता, रागद्रेप व अमिनिवेश द्ांची प्रसवभूमि होय ( पाद २, 
सूह्न ४ ). रागद्रेपांनीं प्रेरित दोऊन मनुष्य झुभा्ञभ कर्मास प्रवृत्त होतो 
( पाद २, संत्र १२ ). हीं कर्में करीत असतांना कोणाचा निम्नह करणें 
बिंबा कोणावर अनुग्रह करणें अपरिहार्य होतें. हा निम्रह्नुग्रहादिकांमुक्रे 
धर्माधमौचा संचय होत जातो. व्या संचयामुक्रें शुभाग्ुभ योनीमध्यें जन्म 
प्राप्त होतो. तेथें पूर्वजन्मार्जित वासनांचे संस्कार तेथील परिस्थित्यनुरूप 
पुनः जागे होतात आणि मागील सर्व परंपरा पुनः चाद् होते. अशा रीतीनें 
जीवांचें संसारचक्र अखंड चाह्द असतें. हें संस्कारचक्र थांबणार केव्हां 
म्हणजे वासनांचा नाश होऊन जीबाला कैबल्यप्राप्ति केज्हां होईठ हा प्रश्न 
असून त्याचें उत्तर येथें दिलें आद्दे आणि तें असें कीं वासनांचा खेल 
ज्या चार गोष्टीबर अबछंबून अहे त्यांचा नाश केठा ग्हणजे आपोआपच 
बासनांचा नाश होईक आणि मुक्ति प्राइस्तदिहमुनयो बासना तावर्द 
यत्‌। ! वासनांचा संपूर्णतया क्षय म्हणजेच मोक्ष किंवा वैजल्यसाक्षात्कार 
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हवा चार गोष्टी येणेंप्रमाणें : अविद्यादि करेशा हा बासनांचा हेतु होय. 
जित्तांत क्रेह नसतील तर वासना उत्पन्न होणारच नाहींत. जीव्न्मुक्त 
पृरुष प्रसंगप्राप्त आख्ीय आणि छौकिक कर्में करीत असतो, पण तो ती 
निर्वासन मनानें करीत असतो. त्याच्या चिक्तांत वृत्ति उपन्न होऊँ शकतात, 
पण त्या (पाद १, सूत्र ५ मध्यें सांगितल्याप्रमाणें) अक्लिष्ट म्हणजे क्लेशरहित 
असदात. अर्थात्‌ मग अबिद्याप्रयुक्त पुढीऊ रागद्रेपादिक क्ेशांचाही नाश 
झालेला असतो, तेब्हां वासनांचा नाश व्हायला पाहिजे असेल, तर उत्तमा- 
घिकान्यानें श्रवण-मनन-निदिध्यासद्वारा किंवा मध्यमाधिकास्यानें धारणा- 
ध्यान-समाधिद्वारा, किंवा मंदाधिकान्यानें ईश्वरप्रणिधानरूप क्रियायोगानें 
निर्विकल्पाबस्थेच्या अनुभवांत आपल्या तात्विक स्वरूपाची ओव्खख करून 
ध्यावी. अशी ओव्ण्ख होणें म्हणजेच अविद्चेचा नाश होय. अविधेचा नाश 
द्वोतांच पुढील क्ेदांचाही नाश होतो. मग वासना उत्पन्न होण्याल्ा कांहींच 
हेतु न उस्ल्यानें इंधघन नसलेला अप्नि जसा स्व्रयमेब उपशांत होतो 
व्याचप्रमाणं पित्तनत सर्ब वासना उपशांत होतात. 

जाति, आयुष्य आणि भोग हा कर्मत्रिपाक होब. कर्माला ग्रेरक बासनाच 
होत म्हणून कमीपासून उत्पन्न होणाव्या विपाकाला वासनांचें फल असें हा 
सृत्रांत म्हटलें आहे. हा तिहींपैकी आयुष्य हैं जातिब भोग ह्यांवर अबलंबून 
असस्यामुल्लें, बासनांच्या पोषणाच्या दृशटीने व्याच्यपेक्षां जाति व भोग ह्यांचेंच 
महत्व अधिक द्ोय. वर आठव्या सूत्रांत जाति, आयुष्य व भोगरूप 
कर्मबिपाकाछा अनुगुण असलेल्या बासनांची अभिव्यक्ति कशी होते त्याचा 
विचार झ्ञाल्य आह, व्यावरून वासनांच्या जागृतीला हा कर्मबिपाक कसा 
कारणीभूत असतो तें स्पष्ट झालें आहे. तथापि बासनांच्या अभिव्य्तीला 
कर्मबिपाक केबर निमित्तमात्र होय हें छक्षांत ठेवलें पाहिजे. कारण 
कर्मबिपाकभूत जाति ही कशीही असली, तरी त्या जातींत प्राप्त होणान्या 
भोगांची सुखात्मता किंबा दुःखात्मता हवा गोष्टी चित्ताच्या स्वाधीन असतात, 
त्या बिशिष्ट जातींत प्राप्त होणारा भोग बाह्मतः खुखात्मकसा दिसछा आणि 
चित्त जर रजस्तमोदोषांनीं व्याप्त असलें तर तो भोग सुखप्रद ह्ोत नाहीं. 
उलट व्यापासून पुरें अनिष्टच घड्टन येतें. उदाहरणार्थ, एखाद्याला त्याच्या 
पूर्पुण्याईनें पुष्कह संपत्ति मिव्शाली आहे असें समझे, दवा माणसालें चित्त 
सत्तगगुणानें संपन्न असेल तर त्याला त्या संपत्तीचा भोग मोक्षानुकूलल्वानें 
घड़ेल ; पण जर त्याचें चित्त रजोदोषानें व्याप्त असेल तर त्या संफ्तीच्या 
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योगानें “अग्ने अम्रतोपमं, परिणामे विषमिब ” म्हणजे आरंभीं अमृताप्रमाणें 
गोड पेण परिणामी विषाप्रमाणें मार्क असलेंच सुख तो भोगणार असे 
गीता सांगते. उलट सात्तिक चित्त असलेल्या माणसाला तुरुंगबासासारखें 
खड़तर दुःख प्राप्त झ्लालें असतांही त्याचें मन शांत राहतें. इतकेंच नव्हे तर 
एखाद्या ऋष्याश्रमांत राहिल्याप्रमाणें त्या ठिकाणीं तो उत्कृष्ट ग्रन्थलेखन 
करूं शकतो. ह्यावरून दिसून येतें कीं जाति, आयुष्य व भोग हैं, वाशीही 
असलीं व तीं जरी पूर्वजन्मार्जित वासनांचे संस्कार जागृत करण्यास 
कारणीभूत असलीं, तरी ते जात्यायुभोंग छुखात्मक किंबा दुःखामक 
होणें हें वासनांचें आश्रयस्थान जें चित्त त्यावर सर्वस्त्री अवलंबून असतें. 
म्हणूनच शात्रकारांनी --- 

चित्तमेवहिसंसारस्तत्मयत्नेन शोधयेत्‌ । 

यचित्तस्तन्मयों मर्त्यों गुह्ममेतत्सनातनम्‌ ॥ 


४ चित्त हाच्व संसार होय, म्हणून तें प्रयनानें शुद्ध कराबें; जशा 
चित्तानें' युक्त मनुष्य असेल, तन्‍्मयच तो असतो हें सनातन गुद्य अह्दि ? 
असें म्हटलें आहे. हवा सूत्रांत वासनांच्या संग्रहार्थ जी सामग्री सांगितली 
आहे तिच्यांत वासनांचें आश्रयभूत जें चित्त तें सांगण्याचें कारण हेंच होय. 
ह्यानंतर वासनांच्या संस्कारांना जागृत करणाय्या सामग्रीचें चौथें अंग म्हणजे 
बासनांचें किंत्रा बासना ज्या चित्तांत वास करीत असतात व्या चित्ताचें 
विषयरूप आडूबन होय. वासना म्हणजे रागद्वेषादि क्रेशांनीं युक्त असलेल्या 
चित्तत्त्तिच होत. चित्त एखाद्या विपयाल्य अमिमुख झालें म्हणजे त्या वेव्हीं 
चित्तांत सत्व, रज आणि तम दाांपैकीं जो गुण विदृद्धावस्थंत असेल 
तदनुसार वासनांचें स्वरूप बदद्व॑ शकतें. चित्त सात्तिक अबस्थेंत असेल 
अशा वेत्ठीं एखादा विषय उपस्थित जाला असतां चित्तांत ज्या प्रकास्वे 
वासनातरंग उत्पन्न द्वोतील त्याच तज्हेचे बासनातरंग चित्त राजस अथवा 
तामस अब॒स्थेंत असेल तेव्हां तो त्रिपय उपस्थित झाल्म असतां उपप्न 
होणार नाहींत. हा अनुभव सर्वाना नित्याचाच आहे. तेब्द्ां विषय कितीही 
उपस्थित झाले तरी त्यांना आश्रय झाछेल्या चित्ताची जी सालिक, राजस वा 
तामस अवस्था तदनुसार वासनांचें स्वरूप तारक वा मारक होतें. ह्यासाठीं 
वासनांचें आश्रयभूत जें चित्त तें द्त्हेच्या उपायांनीं सात्तिक राहील 
असे करावें. म्दणजे कांहीं कालानें साखिकता हा चित्ताचा स्वभावच 
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बनतो आणि ट्यामुक्वें चित्तातंन राजस आणि तामस बासनांचें उच्चाटन 
नैसर्गिकपणेंच घडतें. सात्तिक चित्तांत शुभ वासनांचाच आविष्कार होत 
अस॒ल्यामुद़रें व्या शुभ बासना जीबाल कैबल्याला नेऊन पोंहोंचबरितात आणि 
निवद्ठीच्या वीचे सूक्ष्म परमाणू पाण्यांतल्या चिखलाच्या परमाणूंसह जसे 
पाण्यांतून नाहींसे होतात व्याप्रमाणें अविद्यादि क्लेशांसह त्या उपशांत होतात, 

“आता बासनांच्या संग्रहाचें चौथे स्थान जें बिषयरूप आलंबन व्याच्या 
दृष्टीन बासनांचा उपशम कसा कराबयाचा तें पाहूं. विषय हे स्वरूपतः 
बंधनकारक, सुखकारक किंबा दुःखकारक असतात असें मुर्ठींच नाहीं. 
बंध उत्नन्न करें, सुख देणें, दु:ख देणें हे विषयांचे जर स्वरूपधर्म असते 
तर जीबन्मुक्तालाही त्या बिपयापासून बंधन, सुख किंवा दुःख हीं अवश्यमेव 
प्राप्त झालीं असतीं, गोड़ी हा साखरेचा धर्म आहे म्हणून ती बद्ध, 
मुमक्षु, साथक, सिद्ध द्या सबीना सारखीच गोड लागते. व्याप्रमाणें 
बंबनकारकता, खुखप्रदता किंवा दुःखप्रदता हे जर विषयांचे स्वरूपधर्म 
असते तर जीवन्मुक्तालाही विषय बंधनकारक, सुखदायक किंवा 
दुःखदायक झाले असते. -पण) जीवन्मुक्त तर “समदुःखसुख: स्वस्थ:” 
असा असतो. ब्यावरून बैधकारकता, सुखप्रदता आणि दू:खप्रदता हे धर्म 
विषयनिष्ट नसून त्यांना ग्रहण करणारें जें अंतःकरण तन्निष्ट असतात. मारे 
सांगितलेंच आहे की अंतःकरणांतील जाणीव-शक्तीचा विकास होत 
असतां त्याच्यांत वैषयिक, बैकारिक, वैचारिक आणि आध्यात्मिक मूल्यें 
उत्तरोत्तर ग्रकट होत असतात. ह्ांतील ज्या पातत्ठीपर्यत “अंतःकरणाचा 
विकास झाल्य असेल तदनुसार विषयांचें स्वरूप बदढत असतें. वैषयिक 
मूल्याच्या पातंव्हींत जोंपयत अंतःकरण असरतें तोंपयत इंद्रियांचे बिषयाशी 
होणारे जे संस्पर्श त्यांच्यावरच घुखदुःखादि मनोधर्म अवलंबून असतात, 
अंत:करणाचा बिकास वैकारिक पातव्हीपयत जाला म्हणजे विषयांची 
सुखद खरूपता कामतक्रोधादि मनोब्रिकाराबरच अबलंबून राहते. बैचारिक 
पातव्ठीपयत अंतःकरणबिकास झाला म्हणजे विष्यांची सुखदुःखरूपता 
सदसद्विवेकलुद्धीच्या विवेकशक्तीवर अवलंबून राहते. चित्त आध्यात्मिक 
पातल्ीत प्रव्रष्ट झालें म्हणजे * आस्मौपम्यबुद्धि ', “ सर्वभूतहितेरतब ?, 
इत्यादि श्रेष्ठ भाव जागे होऊन विषयांचें विषयत्चच एकप्रकारें मोढतें. येथें 
अशा अबस्थेत पोहोंचलेल्या पुरुषाला कार्योन्मुख करण्याला कोणतेंही 
वैषयिक, वैकारिक किंवा वैचारिक आकर्षण उरत नाहीं. मगवद्गीतेंत 
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आत्मोपम्येन सर्वत्र सम फ्यति योज्जुन । 

सुख वा यदि वा दुःखें स योगी परमो मतः॥ 
असें जें वर्णन केलें आहे तें वरील स्थितींतल्याच योग्याचें होय. ही स्थिति 
प्राप्त झाली असतां विषयांचें बिषयत्नच मोड़न जातें. म्हणजे वासनांच्या 
संग्रहास कारण असलेल्या त्रिषयरूप आलंबनाचाही नाश झाछा. 

मागील सूत्रांत वासनांना उद्बोधक असलेल्या सामग्रीचा अभज्ञ झ्लाला 

म्दवणजे वासनांचाही अभाव ह्वोतों असें सांगितलें. आतां पुढील सूत्रांत 
त्या अभाबाचें स्वरूप स्पष्ट करून सांगितर्ें आहे. तें सूत्र येणेंप्रमाणें -- 


अतीतानागत॑ ख्रूपतोसत्यध्वभदाडमोणाम्‌ ॥ १२ ॥ 


सृत्रार्थ-- धर्माच्या ठिकाणीं अतीत धर्म महणजे 
कार्य संपल्याम्॒ें जे उपशांत झाले आहेत असे धर्म, 
अनागत मरहणजे जे उद्बोधक सामग्री मिकरतांच 
व्यक्तावस्थेला येणार आहेत असे धर्म आणि उद्गोधक 
सामग्री मिलाल्यायुढ्वें व्यक्तदशेस येऊन ज्यांचीं कार्ये 
चालू झालीं आहेत ते वर्तमान धर्म, अशा रीतीचा 
अध्वभेद आहे, म्हणुन मागील सत्रांत सांगितलेल्या 
वासनांचा वर्तमान धमोच्या दृष्टीनें जही अभाव असला 
तरी त्या अतीत व अनागत अशा अवस्थांत ख्रूपतः 
असतातच, 
विवरण -- मागील सूत्रांत उद्बोधक सामग्रीचा अभाव होतांच 
वासनांचा अभाव होतो म्हणून सांगितलें, म्हणजे उद्बोत्रक सामग्री 
असेपयत वासना ग्रत्यक्ष अनुभबास येत असतात, म्हणून त्या वेव्हीं वया मावरूप 
असतात, अर्थात्‌ मग भावरूपावस्थेत असण्याच्या पूर्वी त्या अभाबाबस्थेंत 
होत्या हें उधडच आहे. येथें असा प्रश्न उत्पन्न होतो कीं बासना पूर्वी 
जर मुर्व्गीच नसतीछ तर त्यांचा भाव तरी कसा संभवतों! झत्यांदन 
कारणावांचून जर वासनांची उत्पत्ति असेल तर कोणतीही बासना केब्दांही 
उत्पन्न होऊं शकेछ ! आणि मग उद्घोधक सामग्रीची आवश्यकताच काय 
राहिली ! त्या सामग्रीनें उद्बोधन कोणाचें करावयाचें ! त्याचप्रमाणें त्या 
उद्बोधक सामग्रीचा 'अभाव होतांच वासनांचाही अभाव श्लाला भर्से 
समजू, पण पूर्वी वासना जशा निर्निमित्त उत्पन्न झाल्या, तशा त्या पुनः 
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उत्पन्न होण्याला कांहींच प्रत्यवाय नाहीं. मग त्या जर उत्पन्न झाल्या तर 
मोक्ष व्यर्थच झाला, तेव्द्ां झत्यांतन वासना उत्पन्न होत नाहींत, तर त्या 
पूर्वी होतया म्हणूनच उद्बोधक सामग्री मिव्य्तांच व्यक्तदशेला आल्या 
इतकेंच ! आतां असतमधून जसे सत्‌ उत्पन्न होत नाहीं, तसेंच जें सत्‌ 
आहे तें असछ्‌ होणार नाहीं, म्हणून उद्घोध्रक सामग्रीचा किंवा वासनांचा 
अभाव महणजे कांहीं त्यांची असत अवस्था नब्हे. एवंच, वासनारूप धर्म 
पूर्वी होते, आतां आहेत आणि पुेंह्री असणारच ! पूर्वी ते धर्म 
अव्यक्ताबस्थेत केबक शक्तिरुपानें होते त्या वेठ्हीं ते अनागताध्व होते; ते 
व्यक्तावस्थेंत येगें हा त्यांचा वर्तमानाध्व आणि क्तकार्य धर्म अतीताथ द्वोत. 

तेब्हां मागीक सूत्रांत वासनांचा अभाव होतो-म्हणून जें सांगितलें 
त्याचा अर्थ इतकाच की त्यांच्या व्यक्ताबस्थेचा अभाव असतो, म्हणजे व्या 
बर्तमानाथ्वाचा स्वीकार कर्वींढी करें; शकत नाहींत. चित्ताचे जे अतीत 
धर्म आहेत ते कृतकार्य झालेले असल्यामुक्ठें ते शांत झालेले अहेत.: 
हामुक्रें ते पुनः वर्तमानाध्वाचा स्त्रीकार करूं; शकत नाहींत. अर्थात्‌ ते 
पुनः प्रकट होऊन सुखदुःखादि भोग देण्याला समर्थ नाहींत. मार्ग 
भोपत्याच्या वीचें उदाहरण घेतलें आहे. बीमधून अंकुरूप परिणाम 
एकदा वर्तमानाथ्वांत आला म्हणजे व्यक्तावस्थेंत आला आणि व्याचें कार्य 
संपून तो अतीताब्रस्थेत गेला किंत्रा शांत झाला म्हणजे मग पुनः तो 
व्यक्तावस्थेंत येण्याचें भय उरत नाहीं. अतीतावस्थेंत गेलेल्या चित्तर्माची 
अशीच गोष्ट आहे. आपआपले भोग देऊन ते एकद्ा * अतीतावस्थेत 
गेले म्हणजे पुन: त्यांचा उद्भव नाहीँ. हयामुक्नें भोगसमाप्ति झाल्यामुद्रें 
अतीताबरस्थेत॑ गेलेल्या वासना असंख्य असल्या तरी व्यांच्या पुनरुदयाची 
भीति उरत नाहीं. ह्ामुक्ें वासनांचा अभाव कसा साधावा द्याचा विचार 
करतांना अतीत वासनांचा विचार करण्याचें कारणच नसतें. मग ज्यांचा 
बिचार कराबयास पाहिजे अशा बासना दोन प्रकारच्याच राहिलया; पहिला 
प्रकार म्हणजे उद्बोधक सामग्री मित्लाली असतां ज्या व्यक्त होऊन भोग 
देऊं शकतील अशा, पूर्वी द्वोऊन गेलेल्या असंख्य जन्मांतील कमीपासून 
संस्काररूपानें राहिलेलया वासनांचा' होय. हा वासना जागृत होण्याल 
उद्बोधक सामग्री म्हणजे मागील सूत्रांत सांगितलेली हेतु, फल, आश्रय ब 
आलंबन ही होय. पण मागील सूत्रांतच सांगितल्ल्या उपायांनीं ह्यांचा 
अभाव साधला म्हणजे त्या वासनांचाही अभाव आपोआपच सिद्ध होतो. 
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दुसरा प्रकार म्हणजे जात्यायुभोंग इत्यादि उद्बोधक सामग्री मिव्ठालेली 
असल्यामुक्रें ज्या वासना वर्तमानाव्बांत म्हणजे व्यक्ताबस्थेत येत आहेत 
त्यांचा होय. पण बासनांना आश्रयभूत चित्त आणि त्याचें आलंबनरूप 
बिषय द्या्ें नियंत्रण मागील सूत्रांत सांगितलेल्या मार्गानीं साधलें म्हणजे 
संस्काररूपानें असलेल्या असंख्य वासनांपैकीं आपल्यास इंड असलेल्या 
मोक्षानुकूछ झुभवासनाच व्यक्तावस्थेत येत असतात, जीवाका व्या 
बासना अपबर्ग प्राप्त करण्याच्या कार्मी साहाब्यच करीत असल्यामुत्ें 
त्याँंचें भय बाठण्याचें * कारणच नाहीं, उलट त्या झुभवासनांचें साधकाने 
मोठ्या आनंदानें स्वागतच करावें. वसिष्ठांनीं प्रमु रामचंद्र हयांची समजत 
करीत असतां हाच अभिप्राय व्यक्त केल्य आहे. त्यांनीं रामचंद्रापुदें 
येणेंप्रमाणें युक्तिबाद मांडला आहे. " मनुष्याच्या अंतःकरणांत चुभ आणि 
अश्लुभ असा दोन प्रकारचा वासनाव्यूह असतो. तुझ्या चित्तांतीड अद्यम 
बासना जागृत द्वोऊन जर त्या तुला अधर्माचरणाकडे प्रवृत्त कतीत असतील 
तर व्या परुष प्रयलनानें तू जिंक आणि 


वासनौधेन शुद्धेन तत्र चेदपनीयसे । 
तत्कमेणानाशु तेनेव पर्द प्राप्स्यसि शाश्वतम्‌ ॥ 

जर त॑ कर्माचरणाकडे ओइत्य जात असशील तर 
त्याच घुद्ध वासनौघानें त॑ क्रमानें मोक्षरूपी शाश्वत पदाला प्राप्त होशील, 
तात्पर्य, चित्तांतीठ अतीत व अनागत बासनारूपी धर्म स्वररूपत: असतात 
अशी जरी वस्तुस्थित असली तरी ते वर्तमानाच्वाल्ा प्राप होऊं॑ शकत 
नाहींत आणि ग्हणून व्यांचा अभाव म्हणून जो मागील स॒त्रांत सांगितला 
जाहे तो त्यांचा स्वरूपत: अमाव नमन व्यांच्या व्यक्तावस्थेचा अभाव 
होय. 

मागीछ सूत्रांत अतीत, बर्तमान आणि अनागत धर्म स्वररूपतः असतात 
असे सांगितलें, पुद्दील सूत्रांत तें स्वरूप कोणतें हें सांगितलं जहे. 
तें सूत्र येणेंप्रमाणें -- 
ते व्यक्तसूक्ष्मा गुणात्मान: ॥ १३॥ 

सूत्रार्थ -- वृर्तमानावस्थेंत असलेले धर्म व्यक्त होत 

आणि कार्य धन आल्याम॒वें शांत झालेले अतीत 

घर्म आणि उद्घोधक सामग्रीच्या अमार्बी ज्यांस 
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व्यक्तावस्था प्राप्त झाली नाहीं ते अनागत घम, हे 
दोन्दी मृक्ष्म धमं होत- अश्ञा प्रकारचे हे व्यक्त आणि 
जल, रज आणि तम हे तीन गुण आहेत. 
आत्मा म्हणजे स्वरूप ज्यांचें असे आहेत, म्हणजे हे 
सर्व धर्म तत्त्ततः केवठ गुणस्वरूपच आहेत. 
विधरण --द्या सूत्रांत व्यक्त व सक्ष्म वासनांचें स्वरूप सांगितलें 
आहे. सत्तत, रज व तम हे त्रिगुण हाच सर्व वासनांचा आत्मा म्हणजे 
स्वरूप होय. वासनांचें हें स्वरूप कब्ट्ल्यावर व्यांच्या' उपशमाचा आणखी 
एक उपाय उपस्थित होतो. अकराब्या सूत्रांत सांगितलेल्या उपायानें 
वासनांचा स्वरूपत: नाश होत नसून त्या उद्बोधक सामग्रींच्या अभावीं 
अनागत म्हणजे अव्यक्त ख्रूपांत असतातच. झामुक्कें अविदयादि केशांचा 
नाझ होण्यापूर्वी प्रारब्धवशात्‌ त्या वासनांना उद्बोधक सामग्री मिव्यली तर 
त्या व्यक्तावस्थेछा येऊन जीवाला भोग घडविल्याविना राहणार नाहींत. 
तपःसामश्यीनें प्रतिसृष्टि निमीण करणान्या तपोधन किश्वामित्रकऋषृच्या पुरे 
मेनकेसारखी स्वर्गीय सौंदर्यानं संपन्न असलेली अप्सरा उपस्थित होतांच 
त्यांच्या अंतःकरणांतील प्रसुप्त वासना उसक्कून वर आली. पराशस्मुनीचा 
तोच प्रकार झाला; नदीच्या पैलतीरात्म जाण्यासा्ी ते नाबेंत बसले; 
पण तेथें एकान्त, स्ववद् होऊं शकणात्या तरुण क्षत्रिय स्रीचें वासनांची 
खत्य्बछ उत्पन्न करणारें सान्िध्य आणि जात्यायुमेंगरूपी कर्मबिपाक 
फलोन्मुख जाला असल्यामुक्रें, स्ववीर्याच्या आश्रयानें जन्म घेऊँ इच्छिणात्या 
जीबास्म्याच्या. अस्तित्वाचें तपःश्रभाबामुत्रें श्लालेलें ज्ञान, ही उद्बोधक सामग्री 
ग्राप्त होतांच त्यांचा संयम कोठच्या कोठेंच गेछा आणि ते कामवश झाले., 
तेब्हां चित्तांत बासना स॒क्ष्म रूपानें जरी असल्या तरी प्रसंगानें त्या व्यक्त 
होण्याचें भय असतेंच. 
हामुद्/ें व्यांचा स्वरूपत: नाश करतां आला तर तोही एक 
बासनांपासून मुक्त होण्याचा उत्तम उपाय होय. व्यक्ताबस्थेंत येणारे किंबा 
सूक्ष्मावस्थेत असलेले सर्वच धर्म गुणस्वरूप आहत हें द्या सूत्रांत सांगितलें 
आहे. अर्थात्‌ बासनारूप धर्मही गुणस्वरूपच होत हैं उघडच होय. त्या 
गुणस्वरूप आहेत इकडे लक्ष दिलें कीं त्यांचा स्वरूपतः नाश कसा 
करावयाचा ही गोष्ट स्पष्ट होते. मार्गे तिसन्या पादाच्या चन्वेचान््िसाव्या 
आणि सत्तेचाव्व्सिव्या सृत्रांत प्रतिप्रसवाचा अभ्यास विस्तारानें वर्णिला 
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आहे. त्यावरून हें लक्षांत येतें कीं पंचीकृत स्थूछ मद्ाभूतांपासून उपनन 
झूलेल्या देहादिक जड पदार्थरूप कार्याच्या संबेदनेचा उपशम झ्यांच्या 
त्यांच्या उपादान कारणांत करीत करीत व्या संवेदनेला त्रिगुणांची जी 
महत्तत्तरूप अवस्था तेथपर्यत नेता येतें. त्याचप्रमाणें अपेचीकृत सूक्ष्म 
तन्मात्रांपासून उत्पन्न झालेल्या जनेंद्रियांचा आणि कर्मेंद्रियांचा तसाच 
प्रतिप्रसत करीत त्यांचाही महत्तत्तांत बिलीनभाव साधतां येतो. ,विछीन- 
मात्र साधछा म्हणजे वासनांचा स्वरूपतः नाश आपोआपच साथतो. 
कारण ईंद्ियें, मन आणि बुद्धि हें वासनांचें अधिष्टान होय. हें अधिष्ठानच 
प्तिप्रसबाच्या अभ्यासानें महत्तत्वांत विलीन झालें म्हणजे व्याच्यासह 
त्यावर अधिष्ठित असलेला वासनासमूहही महत्तत्तांत विलीन होतो. घट 
मारतीपासून उत्पन्न झालेला असतो. त्यावर लहानपणा, मोठेपणा, वाटोकेपणा 
जड॒पणा, दलकेपणा, इत्यादि धर्म प्रतीत द्वोत असतात. पण घट आपल्या 
म्रत्तिकारूप उपादान कारणांत विलीन केला तर घटावर अधिष्ठित 
असलेल्या वरील, सर्व धर्मीचाही विलीनभाव त्या मृत्तिकेंत होतो. 
तिप्रसंबाच्या अभ्यासानें असाच प्रकार घडत असतो. इंद्रियें, मन, बुद्धि 
हैं वासनांचें अधिष्ठान अस॒ल्यामुक्रें ह्यांचा विलीनभाव अस्मितेंत आणि 
अस्मितेंचा बिलीनभाव महत्तत्वांत होतो. हा वासनांचा स्वरूपत: नाश 
होय. अशा प्रकारचा प्रतिप्रसवाचा अभ्यास साधकानें आत्मसात्‌ करून 
ठेबिछा असला म्हणजे कचित्‌ प्रसंगीं उद्बोधक सामग्री प्राप्त झाली 
असतां वासनांचा उदय द्वोण्याचा संभव दिसतांच ध्यानबलानें त्या 
जृत्तीचा उपशम महत्तत्वां। कराबा. असा उपशम करण्याला 
महत्तत्त कांहीं दूर नसतें. अहंकारादि भाव म्हणजे महत्तत्तरूप 
पाण्यावरील तरंगच होत. धारणा-चध्यान-समाधि झ्षा त्रवीच्या नित्याभ्यासानें 
एका तक्त्वाचा विलीनभाव त्याहून सूक्ष्म असलेल्या तत्वांत करण्याची कला 
संपादन केलेली असली म्हणजे कोणत्याही निमित्तानें अशुभ वासनांचा 
उदय होतांच त्या महत्तत्वांत विलीन करतां येणें शक्य असतें. एवंच 
अझा रीतीनें वासनांचा स्वरूपत: उपशम शक्य अहे. दया पादाच्या 
शेबटच्या सूत्रांत पुरुषार्थश््य गुणांचा प्रतिप्रसत हेंच कैवल्याचें स्वरूप, 
महणून सांगितलें आहे. हा प्रतिप्रसव स्थिरमावाल्य प्राप्त होईपयत 
अस्मिता-राग-द्वेष, इत्यादि करेशसमृहरूप वासनांचा उदय होतांच त्यांचा 
उपशगम व्यांच्या कारणांत करीत शेवर्टी व्या इत्ति व्यांचा आत्मा जे सतत, रज 
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आणि तम है तीन गुण त्यांत कराबा. असा अभ्यास झाला म्हणजे 
+ गुण गुणेष॒ बर्तन्ते इति मत्वा न सज्जते ? गुणांच्या ठिकार्णी गुण प्रवृत्त 
होत अह्वेत असे जाणून तो पुरुष त्यांत आसक्त होत नाहीं. गुणातीता्ें 
ढक्षण हेंच सांगितलें आहे कीं 
प्रेकाओं च प्रवृत्ति च मोहमेव च पांडव । 
न देष्टि संप्रवृत्तानि न निशृत्तानि कांक्षति ॥ 
* प्रकाश, प्रवृत्ति आणि मोह म्हणजे सत्तत, रज आणि तम हे तीन गुण 
संप्रवृत्त झाले म्हणजे त्यांचे कार्यरूप परिणाम उत्पन्न झाले किंवा नाहींसे 
झाले तरी गुणातीत पुरुषाच्या चित्तांत राग किंवा द्वेष हे छेश उत्पन्न होत 
नाहींत. ! तात्पर्य, वासना कर्मी व्यक्त आणि कर्श्ी सूक्ष्म असतात, तथापि 
त्या गुणस्वरूपच होत आगि द्रष्टणाछा गुण इक्ष्य असल्यामुक्लें त्याचा 
त्यांच्याशी तत्तत: कांहींही संबंध नाहीं. दा प्रतीतीचें सतत अनुसंधान 
ठेबणें ह्वाच असंख्य वासनांपासून मुक्त होण्याचा उपाय आहे. 
आतां स्व धर्म जर गरुणस्वरूप आहेत आणि गुण- तर तीन, आहेत 
आणि द्या तीन गुणांपासन प्रत्येक धर्मरूप परिणाम उत्पन्न होतो, तर मग 
बस्तूस उत्पन करणारे ग्रुण मात्र तीन आणि त्यांपासून निर्माण झालेली 
वस्तु मात्र एकच असें कसें घडतें तें पुद्दील स॒त्रांत सांगितले आहिे. तें सूत्र 
यणप्रमाण --- 
परिणामैकत्वाहस्तुतत्तम्‌ ॥ १४॥. 


सत्रार्थ -- तीनही गुणांचा परिणाम एकच होत 
असल्यामुरें एकच वस्तुतत्त्व सिद्ध होतें. 
विवरण -- वस्तच्या उत्पत्तीला मूक कारण जर तीन गुण आहेत तर 
त्यांपासून एकच वस्तुरूप परिणाम कसा घड्टन येतो हा प्रश्नार्चे उत्तर 
हा सूत्रांत दिलें आहे. हा प्रश्न उत्पन्न होण्याल्य कारण असें कीं सृष्टीत 
तीन पदार्थीपासून तीन भिन्न परिणाम घड्टन आल्याचें दृष्टीस पडतें. माती, 
सोनें आणि दूध असे तीन पदार्थ घेतले तर मातीचा घट, सोन्‍्याचे 
अलंकार आणि दुधाचें दहीं असे तीन भिन्न परिणाम घडल्यातं दृष्टीस 
पढें. द्याप्रमाणेंच सत्तगुणाचा परिणाम बेगव्य, रजोगुणाचा वेगव्य आणि 
तमोगुणाचा वेगव्श असें व्हावयास पाहिजे. पण तसें घडल्याचें दिसत 
नाहीं. ह्ाचें कारण असें कीं जेथें तीन पदाथौत अंगांगी असा भाव 
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असतो , तेथें त्या तिहींपासून एकच परिणाम श्लालेला इृष्टीस पडतो. 
जूदाहरणार्थ, ते, बात आणि अम्ल हवा तीन पदार्थोपासून दिवा हा एकच 
पदार्थ निर्माण ह्वोतो, द्वा्चें कारण असें कीं त्या तीन पदार्थीत॒ अंगांगीभाव 
अआहिे. त्यांतीड अंगी म्हणजे मुख्य अप्नि हवा आहे आणि तेल ब बात 

अंगें होत; म्हणजे तीं दोन्ही अग्नीचीं सहकारी होत. त्रिगुणांचा 
प्रकार असाच असतो. म्हणजे कोणत्या तरी एका गुणाला प्राघान्म असून 
दुसरे दोन गौणत्वानें असतात व ते त्या प्रधान गुणाचे केबब् सहकारी 
असतात. मार्गें तिसज़्या पादाच्या चब्बरेचान्य्सान्या सूत्रांत सृष्टीची उत्पत्ति 
कशी होते तें सांगितलें आहे. त्यावरून तामस अह्दंकारापासून पांच सूक्ष्म 
तन्मात्रा, व्यांच्यापासून स्थूल पंचमहाभूतें आणि स्थूल पंचमहाभूतांचेच 
बिकार म्हणजे वनस्पतिरूप अन्न होय हें छक्षांत येनें. म्हणजे अन्न हें 
प्रावान्यानें तमोगुणप्रधान असल्यानें त्याच्या ठिका्णी जडता हा तमोगुणाचा 
परिणाम प्राधान्यानें आणि प्रकटपणानें दिसतो, पण रज़ व सत्त हे दोन, 
गुण अन्नांत गाणत्वानें आणि अप्रकटाबस्थेंत नांदत असतात. झ्ामुरें 
कोणतेंही अन्न शरीरांत गेलें म्हणजे जरी त्याचा परिपाक शरीराचे घटक 
जे सप्तधात॒ द्वांच्या रूपानें होत असला तरी त्या अनद्रब्यांत ज्या मानानें 
रज आणि सत्त कमीअधिक असतीलछ व्या मानानें तें तें अन्न शरीरांतील 
क्रियाशक्ति वाढविणारें, किंवा ज्ञानशक्ति बाढविणारें असतें. ह्याच प्रकारें जें 
जें ग्हणन बस्तुजात निर्माण झालें अह्टे तें तें त्रिगुणापासून निर्माण झार्ले 
असलें तरी व्यांत एक गुण प्रधान असतो आणि दूसरे दोन गौणल्वानें 
राहुन मुख्य गुणाचे सहकारी होतात. तेव्हां गुण जरी तीन असले तरी 
त्यांचा परिणाम मुख्य गुणांस अनुसरून एकच हांत असल्यानें वस्तुतत्व 
एकस्वरूपच असतें आणि दुसरे दोन गुण त्या वस्तुतत्वांत अग्रकटलानें 
आणि मुख्य गुणाचे सहकारी दा नात्यानं नांदत असतात, आपल्या 
चित्तांत कर्वी सात्तिक, कर्थी राजस आणि कर्धी तामस इृत्ति उष्पन्न होत 
असतात व्या वेव्हीं वरीठप्रमाणेंच घडत असतें. रज व तम ह्यांचा अभिमच 
करून जेब्हां सत्तगुण वाढलेला असतो म्हणजे त्याला प्राधान्य असतें तेब्हां 
चित्तांत सात्तिक वृत्ति उमटतात, रैजोगुण बाढलेला असतो तेव्हां राजस 
चृत्ति उत्पन्न होतात आषि तमोगुण ब्राढलेला असतो तेब्हां तामसवृत्ति 
उत्पन्न द्वोतात, तात्पर्य, प्रधानावस्थेंत असल्ेल्या गुणांस अनुसरून एकच 
परिणाम होत असल्याम्॒े परिणामभूत वस्तुतत्त एकच भसतें. 
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आतां वस्तु एकच असुनही तिची प्रतीति मिन्न व्यक्तीना भिन्न प्रकारची 
कोणत्या कारणानें येते द्याचा विचार पुदील सूत्रांत केला आहे-- 


वस्तुसाम्ये चित्तमेदात्तयोविभक्तः पन्‍था: ॥ १५ ॥ 


सूत्रा4 -- वस्तु एकच असली तरी त्या वस्तूचें ग्रहण 
करणारीं चिर्ते भिन्न असल्यानें ती वस्तु आणि तिचें 
ग्रंहण करणारें वित्त दया दोहोंचा मार्ग मिन्न असतो- 
महणजे वस्तु आपल्या मार्गोनें परिणाम पावत असते 
तर चित्त आपल्या स्वतंत्र मार्गानें परिणाम पावत असतें. 
बस्तु आणि चित्त ह्यांचे परिणामप्रवाद अगदी स्वतंत्र 
असून ते आपापल्या स्वतंत्र मार्गानीं चाललेले असतात. 
विवरण -- गुण तीन असले तरी त्यांचा वस्तुरूप परिणाम एकच 
असतो असें मागील सूत्रांत सांगितलें आहे. पण द्यावर अशी शैका येते 
कीं तो बस्तुरूप परिणाम जर एक असतो तर व्या पदार्थाची प्रतीति मित्र 
व्यक्तीना भिन्न प्रकारानें काय म्हणून येते ! ज्या अर्थी प्रतीति भिललानें 
येते त्या अर्थी ते बस्तुरूप परिणाम एक नसून अनेक मानायचे कीं काय? 
रख्यांत मणि पडलेत्य ज्यानें उचद्न घेतला त्याछा तो मणि आनंददायक 
झाला, ज्याद्य तो आधी येऊन घेतां आला नाहीं त्याला तो दुःखदायक 
झाला आणि तिसन्या एका बिरक्त पुरुषानें तो मणि आध्धी पाहिला असूनही 
तो त्याला उपेक्षणीय वाठला. अशा रीतीनें एकाला प्रिय, दुसत्याा 
अप्रिय आणि तिसन्यात्य उपेक्ष्य अशा तिघांना तीन भ्रकारच्या प्रतीति जर 
आल्या तर मणिरूप परिणाम एकच न मानतां एकाला प्रियमणिरूप 
परिणाम, दुसन्‍्याला अप्रियमणिरूप परिणाम आणि तिसच्याला 
उपेक्ष्यमणिरूप परिणाम असे तिधांस तीन भिन्न परिणाम प्रतीतीस आले 
असे मानण्यास काय अडचण आहे ः आणि तसें मानल्यास मागील 
सूत्रांत तिन्‍्ही गुणांपासून एक परिणाम अससे जें सांगितलें त्याचा 
अल्यक्षाशी विरोध येतो, दा विरोधाचा परिह्दार कसा करावा, त्याचप्रमाणें 
तिधांस तीन भिन्न परिणामरूपानें' जर मण्याची प्रतीति आली 
तर बाहेर मणि म्हणून ख्तंत्र पदार्थ न मानतां प्रत्येकाच्या चित्तांतील 
विज्ञानच मणिरूपानें प्रतीत होत असतें हा बौद्धांचा बिज्ञानवाद मान्य कां 
करता येत नाहीं क्षाचाही विचार ह्या आणि पुदील सूत्रांत केला आहे. 
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वरील विरोधाचा परिणाम असा की वर सांगितल्याप्रमाणें प्रतीति जरी 
न्तीन प्रकारची असली तरी ती ज्या बस्तूची येते तो बस्तुरूप प्ररिणाम 
एकच असतो. म्दणजे त्या तिधांना जो मणि दिसला तो एकच होता, पण 
त्याची प्रियाप्रियोपेक्ष्य अशी त्रिविध रूपानें प्रतीति घेणारी चित्ते तीन 
प्रकारचीं असल्यानें त्रित्रिध प्रतीति आली. सू्ीचें ब्िंब झुभ्र तेजोमय 
असतें, पण पांढप्या, तांबड्या आणि निव्या आरशांत तें पांढरें, तांबड़ें 
आशणि निर्रें दिसतें. तसाच प्रकार येथें आहे. मृत्ठ बस्तु एकच असूनही 
व्या बस्तूची प्रतीतिं घेणारें चित्त त्या वस्त॒च्या दर्शनामुक्ठें ज्या वृत्तीनीं 
युक्त झालें त्या वृत्तीस अनुसरून तो मणि प्रिय, अप्रिय किंवा उपेक्ष्य 
असा भासला. डोन्यांना जया रंगाची चालशी लाबाबी व्या रंगानें युक्त 
बाहेरचा - पदार्थ दिसतो हें खरें आहे, पण तो रंग त्या बाह्य वस्तूचा 
नसून ता चाठशीचा असतो आणि तो त्या वस्तृवर आरोपित पझालेला 
असतो इतकेंच. त्याचप्रमाणें बाहेर असलेल्या बस्तेत साम्बच असतें, 
म्हणजे एकाला ' जी वस्तु इंद्रियद्वारा जसल्या बर्णाची आणि आकाराची 
गोचर होते तशीच दुसन्याढाही गोचर होत असते, परंतु व्या वस्तची 
जाणीब इंद्रियद्वारा ज्या चित्ताढा व्हाबयाची त्या चित्तांत भेद असतो. 
प्रत्येक पाहणान्याचें चित्त वेगवेगक्रें असतें, द्यामुक्रें त्याचें चित्त ज्या 
गुणबृत्तीनीं युक्त असेल त्यांस अनुसरून ती वस्तु प्रिय, अप्रिय किंवा 
उपेक्ष्य जशी त्याला बाठते, तात्पर्य, वस्तुसाम्य असूनही चित्तांत भेद 
असल्यामुढ्े त्या बस्त॒च्या प्रतीतीत भेद होतो. तत्ततः वस्तु आणि चित्त 
हीं दोन्‍्ही अगदीं स्वतंत्र असून त्यांचे परिणामप्रवाह 'अगर्दी विभक्त 
म्हणजे मित्र मार्गोनीं होत असतात, व्यांचा परस्परांशीं तत्ततः कांहीही 
संबंध नसतो. 


आतां द्याबर आणखी एक प्रश्न संभवतो. चित्ताठा अनुसरूनच जर 
बस्तची प्रतीति येते तर बाहेर कांहीं वस्तु असते असें मानण्याचें काय 
कारण ? बस्तु म्हणून जो प्रत्यय येंतो तो जर चित्ताचाच वृत्तिरूप प्रत्यय 
असतो तर मग बाहेर वस्तु म्दृणून कांहीं नसून चित्तच व्या वस्तृच्या 
आकारानें भासमान होत असतें असें मानण्यास काय अडचण आहे १ 
हा ग्रश्ना्चे उत्तर पुदील सूत्रांत दिलें आहे-- 
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न चैकचित्ततन्त्र वस्तु तदप्रमाणकं तदा कि स्यात्‌ ॥ १६॥ 


सत्रार्थ -- कोणत्याह्दी वस्तू्ें अस्तित्व एक-चित्त- 
तंत्र नसतें, म्हणने कोणाही एका चित्तावर अवरूंबून 
नसरतें.'जर तें त्या वस्तूला पाहणाच्याच्या चित्तावर 
अवर्लंबून असेल तर तें चित्त जेब्हां दुसन्या वस्तची 
प्रतीति घेत असत्तें तेव्हां ही पहिली वस्तु अग्रमाणक 
होणार कीं काय १ म्हणजे प्रत्यक्षादि ग्रमाणांनीं ती 
इतरांस ज्ञात होणार नाहीं कीं काय ? तशी ती 
अग्रमाणक होत असल्याचा अनुभव कीच येत नाहीं. 
दावरून ती एकचित्ततंत्र नसते हें उधडच आहे, 


विवरण -- वस्तचें जें उपादानकारण असतें तें त्या बस्तंत 
असल्याचे नेहमीं प्रतीतीस येतें, आणि द्यावरूनच ती बस्तु त्या उपादान- 
कारणापासूनच ज्ञाली आहे असें ज्ञान आपत्याला द्वोत अंसतें. कोणताही 
अढंकार पाहतांच आपल्यास सोन्‍्याची प्रतीति येते म्दणून तो अलंकार 
सोन्‍्याचा आहे असें आपण जाणतों. घटांत माती अनुस्यूत दिसते, किंवा 
ब्नांत कापूस अनुस्यूत दिसतो म्हृणून तो घट मातीपासन झाला आहे 
कैंवा तें वस्र कापसापासून झालेलें आहे असें आपण म्हणतों, त्याच 
न्यायानें आपल्यास बाद्य वस्तचें जेव्हां जेव्हां ज्ञान होतें तेच्दमां तेब्दां तें ही 
अमुक प्रकारची वस्तु आहे अशा प्रकारची जी चित्ताची जाणीब तिनें 
युक्त असे होत- असतें. सोन्‍्यानें रहित अलंकार नसतो किंवा कापूस, 
छोकर, इत्यादीनीं रहित वस्न नसतें. त्याप्रमाणेंच जाणीवरहित बस्तृं्े ज्ञान 
नसतें. तेब्दां सोनें, कापूस, इत्यादि जश्ीं व्या त्या बस्दँचीं उपादानकारणें 
होत, व्याप्रमाणेंच चित्तच बाह्य वस्त्चें उपादानकारण मानण्यास काय 
अडचण आहे : दा प्रश्नाचें उत्तर दवा सूत्रांत दिलें आहे आणि तें असे 
कीं *न च एकचित्ततन्त्र वस्तु” बाह्य बस्तूचें अस्तित्व कोणाही एका 
चित्तावर अबलंबून नसतें. दया विधानाल कोणत्या प्रमाणाचा आधार आहे 
तें सूत्राच्या पुढील भागांत सांगितलें आहे. तें कसें तें आतां पाहूं. 


बाह्य कतूचें अस्तित्व जर कोणा एका चित्तावर अवलंबून असतें तर 
तें चित्त दुसन्या पदार्थाचा ग्रत्यय घेतांना पहिला पदार्थ नाहींसा झाला 
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पाहिजे होता. सोन्यापासून एक अलंकार केलेला असतो. त्याच सोन्‍्याचा 
दुसरा' अलंकार केला तर पहिल्य अलंकार जाउन त्याच्या जागीं दुसरा 
अलंकार उत्पन्न होत असतो. अशा वेत्हीं पहिला अलंकार अप्रेमाणक 
होतो, म्हणजे तो पूर्व जसा प्रव्यक्षादि प्रमाणांनीं गोचर होत होता तसा 
पुनः गोचर ह्वोत नाहीं. हाप्रमाणें बाह्य वस्तु जर पाहणाग्रच्या चित्तांतून 
निर्माण झालेली असेल तर तें चित्त अन्य बस्तूची प्रतीति घेत असेल 
तेब्हां वस्तु अप्रमाणक व्हाबयास पाहिजे. म्हणजे ती पहिली वस्तु इतर 
कोणांसही प्रत्यक्षादि प्रमाणांनीं गोचर होतां कामा नये. पण “तदा ततू 
अप्रमाणक स्यात्‌ किम्‌ ” “ अश्ी अप्रमाणक ती कर्घी होते का !? अशी 
अप्रमाणक झाल्याचा अनुभव कोणासही आणि केव्हांही येत नाहीं, तर 
मग ती वस्तु एकचित्ततंत्र नसून स्वतंत्रपणंच असतें हें उघडच झ्लालें. 
पाहणाय्याल्ा बाहेर जी वस्तु दिसते ती वस्तु म्हणजे बाहेर खरोखरीच 
एखादा पदार्थ असतो असे नसून पाहणाय्याच्या चित्तांतील बिज्ञानच 
पदार्थाकारानें परिणत होत असतें हैं बौद्धांच्या क्षणिक विज्ञानवादाचें 
थोडक्यांत स्वरूप आहे. ' पातंजलयोगदर्शन ? दया स्वरूपांत योगशाख्राची 
मांडणी झाली त्या काव्यंत बौद्धर्माची ऋष्णच्छाया जब जब सर्व 
भस्तखंडभर पसरली होती. द्यामुरें वैदिक धर्मानुयायी त्वज्ञान्यांना बौद्धांच्या 
क्षणिक बिज्ञानवादाचा परामर्श प्रसंगोपात्त ध्यावा छागे. ग्हणूनच पतंजलींनींही 
आपल्या योगदर्शनांत त्याचा परामर्श घेतला आहे. हा विज्ञानवाद खरा 
असता तर म्हणजे बाह्य पदार्थ पाहणाय्याच्या चित्तांतील विज्ञानाचाच परिणाम 
होय अशीच जर बर्तुस्थिति असती तर काय घड़ाबयास पाहिजे ढ्लोतें, तें 
दवा सूत्रांत सूचित केलें आहे “आणि तसें ज्या अर्थी घडत नाहीं त्या अ्थी 
तो विज्ञानवाद चुकीचा आहे हैं सहजच सिद्ध होतें. विज्ञाननाद जर 
यथार्थ असता, तर चित्तांतन निर्माण झालेला पहिला पदार्थ तें चित्त दुसन्या 
पदार्थाकडे छागतांच नाहींसा व्हाबयास पाहिजे:होता. पण तसें तर कर्वीच 
होत नाहीं. तो इतर माणसांना पूर्वीप्रमाणेच प्रत्क्षादि प्रमाणांनीं गोचर 
होत असतो. बिज्ञानवादी अंधारांत एखाद्या वस्तूछा अडखक्ून पडला तर 
ती उ्तु त्याच्या विज्ञानांतन अगोक्रच उयन्न झ्ाली असे म्हणणें शक्यच 
नाहीं; कारण त्याला त्या वस्तचा धक्का अगोदरच बसतो व मग त्या 
धक्कबामुक्रें त्याल्ा व्या बस्व॒चें ज्ञान होत असतें, म्हणजे ती वस्तु तेयें 
अगोदरच अस्तिलांत होती, मग तिचा धक्का विज्ञानवाद्याला छागला आणि 
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मग त्याला त्या बस्तूचें ज्ञान झालें. त्याचप्रमाणें विज्ञानांननच जर पदार्थ 
उत्पन्न होत असतील तर मग अलबब्नादिकांच्या प्राप्तीसार्ठी कांहीं धडपड 
करण्यांची आवश्यकताच उरली नसती. कारण मग ग्रत्येकानें आपापल्या 
विज्ञानांतन ते ते पदार्थ उत्पन्न केले असते. तेब्हां विज्ञानबाद हा सर्वथा 
अवास्तव आहे. तात्पर्य, एकाच्या चित्तांतीछ विज्ञानापासून जर वस्तु 
उत्पन्न झाली असेल तर तो मनुष्य तेथून दूर गेल्यावर, किंवा तो मेल्यावर 
किंवा त्योचं चित्त दुसत्या वस्तकड़े गेल्यावर पहिल्या वस्त॒चें अस्तित्व उरतां 
कामा नये, पण तसें केब्हांही होत नाहीं आणि ती इतरांस पूर्वाप्रमाणेंच 
प्रत्यक्षादि प्रमाणांनीं ज्ञात होत असते. द्यावरून बाह्य वस्तु एकचित्ततंत्र 
नसून सर्वथा स्वतंत्र असते हा सिद्धान्त होय. 

आतां ह्ाबर विज्ञानवाद्याच्या आणखी एक दोन शंका येण्याजोग्या आहेत 
त्याँचें उत्तर पुढीछ सतराब्या म॒त्रांत दिलें आहे, तें सूत्र येणेंप्रमाणें-- 


तदुपरागापेक्षित्वात्‌ चित्तस्य बस्तुज्ञाता।ज्ञातम्‌ ॥ १७ ॥ 


मृत्रार्थ--४द्वियद्वारा चित्तानें बाह्य विषयाकार धारण - 

करणें म्हणने ब्राह्म विषयाला व्यापणें हा चित्ताचा 

त्या विषयांशी होणारा उपराग होय, वस्तूचें ज्ञान 

होण्याला चित्ताचा त्या बस्तृज्ञीं असा उपराग होण्याची 

अपेक्षा असते. असा उपराग झ्ाला म्हणजे ती वस्तु 

ज्ञात होते, म्हणजे तिचें ज्ञान आपणांस होतें. 

जोंपर्यत असा उपराग झालेला नसतो तोंपर्यत ती वस्तु 

अज्ञात असते म्हणजे तियें ज्ञान आपणांला होत नाहीं, 
विवरण --- बाह्य वस्तु एकचितक्ततंत्र नसून अगर्दी ख्तंत्र अहे हें 
मागील सूत्रांत सांगितलें. क्याबर बिज्ञानबाद्यांकड्डन असा कोटिक्रम केझ 
जाईल कीं बाह्य वस्तु क्थी अज्ञात असते ब कर्धी ज्ञात होत असते हाार्चे 
कारण असें कीं ती चित्तांतन निर्माण होत अस्ल्यामुक्रें जेब्दां ती तशी 
निर्माण होते तेब्हां ती ज्ञात ह्वोते. व्याच्यापूर्वी ती अस्तित्वांतव नसते 
हामुक्रें ती अज्ञात असणें स्वाभाविकच आहे आणि तुम्ही तर म्हणतां कीं 
बाह्य वस्तु ख्तंत्र आहे. मग ती चित्ताला नेहमींच ज्ञात कां होत नाहीं, 
कर्षी ज्ञात तर करी अज्ञात असें काय म्हणून होतें ! किज्ञानबाायांें दुसरें 
म्हणणें असें कीं बाह्य वस्तु जर चित्तांवन म्हणजे चित्तांतीऊ विज्ञानांतन 
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उत्पन्न झालेली नाहीं तर सोनें- अलंकार श्षांच्याप्रमाणें-विज्ञान आणि 
बृस्तु ह्ांचा जो नित्यसंबंध दिसतो तो उत्पन्न कसा होणार ! 
विज्ञानबायांच्य दा दोन्‍्ही अश्वांचें उत्तर ह्या सूत्रांत दिलें आहे. हैं उत्तर 
नीट समजण्यासार्ी आपल्याला पदार्थ ज्ञात होतो तेव्हां चित्ताच्या 
इष्टीनें बास्तत्रिकपणं काय काय घडत असतें त्याचें निरीक्षण प्रथम 
करावयास पाहिजे. न 

हैं निरीक्षण करतांना प्रमाता किंबा माता, मान आणि मेय ह्या तीन 
पारिभाषिक दाब्दांचे,स्थूछ अर्थ आपण नी र॒क्षांत ठेबिले पाहिजेत, वरील 
तिन्ही शब्द “ मा ? म्हणजे माप घेणें, मोजणें, जाणणें दवा धातूपासन 
साधलेले आहेत. द्वांतील माता किंबा प्रमाता म्हणजे जाणणारा होय. 
द्याछाच योगदर्शनांत ग्रत्यक्वेतन, पुरुष, द्वाश, इत्यादि नांवें दिलीं आहेत. 
मान म्हणजे साभास अंतःकरणग्रब्ृत्ति, अंतःकरण बस्तुत: जडच आहे, 
पण तें सच्वगुणप्रधान असल्यामुर्ें आणि सत्वगुण निर्मल व प्रकाशक' 
असल्यामुक्रें तें आम्याच्या ज्ञानाभासानें युक्त होऊन पदार्थमात्राला जाणतें. 
आरसा'हा एक प्रृध्वीचाच विकार होय, पण त्याचे घटक परमाणु निर्मछ 
अस्ल्यानें त्यांत सूर्याचें प्रतिबिंब पडतें व तो आरसा सरर्यवि्राप्रमाणेंच 
इतर अप्रकाशित पदाथीना प्रकाशित करूं शकतो. असाच प्रकार 
अंतःकरणाचा असतो म्हणून मान म्हणजे साभास अंतःकरणवृत्ति असें वर 
म्हटले अहे. तिसरें मेय म्हणजे वरील ग्रमाता साभास अंतःकरणदृत्तिद्वारा 
ज्या बाह्य पदार्थला जाणतो तो पदार्थ होय. माता, मान आणि मेय हा 
तीन संज्ञांचे हे अर्थ लक्षांत ठेबून आतां आपल्यास पदार्थचें ज्ञान होत 
असतें तेव्हां कसकसा प्रकार घडतो हें पाह्मवयाचें आहे. बाह्य पदार्थोचें 
ज्ञान कहन घेण्याची इच्छा होणें हें आंतर-उद्बोधक कारण किंबा बाह्य 
शब्दादि विषयांचा व्या वा ईंद्वियांस स्पर्श होणें हैं बाह्म-उद्बोधक कारण, 
ह्यांपैकी कोणतें तरी एक कारण घट्टून येतांच ग्रमात्यापासून मानाची म्हणजे 
साभास अंतःकरणबृत्तीची उठाबणी होते. नंतर ती वृत्ति इंद्रियद्वारा त्या बाह्य 
विषयाला व्यापते म्हृणजे त्या वृत्तीढा विषयाकारता प्राप्त होते. ह्या्रमाणें 
मानाला मेयाकारता प्राप्त झ्ाली म्हणंजे प्रमात्याला दवा अमुक विषय आहे 
असें ज्ञान होतें. म्हणजे हात्ररून लक्षांत येईल की जेब्हां जेब्हां म्हणून 
प्रमात्याला मेयज्ञान होतें तेब्हां तेब्हां उद्बोधक निमित्तानें साभास चित्तवृत्ति 
उत्पन्न व्हाक्यास पाहिजे, ती इंद्रियद्वारा बिपयांस भिडली पाहिजे ब तिता 


४० पातअल-योग-दर्शन 


बिषयाकारता प्राप्त ज्ञाली पाहिजे. अदा प्रकारें चित्ताला विषयाकारता 
प्राप्त होणें द्यालाच दया सूत्रांत चित्ताचा व्रिषयाशी होणारा उपराग असें 
म्हटलें आहे. येणेंप्रमाणें चित्ताचा वृत्तिद्वारा विषयांशीं उपराग होतांच 
तो पदार्थ, अंतःकरणबृत्ति आणि बर सांगितलेला ज्ञानस्तररूप आत्याचा 
लया बृत्तीत प्रतिविवित असलेला चिदाभास, अशा दोहोंनीं व्याप्त होतो. 
ब्यांतील ,बृत्तीनें तो पदार्थ व्यापस्यामु्ठें अंतःकरणांत त्या पदार्थाबिषयी जें 
अज्ञान असतें त्याचा नाश होतो आणि ढुत्तीत प्रतिबिंबित असलेन्या 
आमभासानें * हा पदार्थ अमुक आहे ! असें स्फुरण होतें. ब्यांतील बृत्तीनें 
तो पदार्थ व्यापणें ह्याला वृत्तिब्याप्ति आणि चिदाभासानें तो पदार्थ ब्यापणें 
ब्याल्ला फलव्याप्ति आशा पारिभाषिक संज्ञा आहेत. हा एकेदर विवेचनावरून 
बाह्य बस्तु ज्ञात होण्याला त्या बस्ती चित्ताचा उपराग व्हावयाचा म्हणजे 
काय काय घडावें छागतें तें ठक्षांत येतें. प्रथम बाह्य किंवा आंतरउद्बोधक 
सामग्रीमुक्०ें साभास अंत:करणबृत्तीची उठावणी होते, नंतर इंद्रियद्वारा ती 
वृत्ति बाह्य पदार्था्शी संल्झ् हो न व्याला व्यापते. दा दृत्तिव्याप्तीनें चित्ताचें 
त्या पदार्थाविषयीचें अज्ञान नष्ट होतें आणि वृत्तीत प्रतिविंबित अंसलेल्या 
चिदाभासानें “ हा पदार्त अमुक आहे ” भरसे स्फुरण होतें. इतका सर्च 
प्रकार धडणें हा चित्ताचा त्या अस्तृशीं होणारा उपराग होय. वस्तु ज्ञात 
होण्याला दया उपरागाचा अपक्षा असते, असा उपराग होतांच बस्तु ज्ञात 
होते. अर्थात्‌ असा उपराग नसेल तेव्हां वस्तु अज्ञात असते हें ओपानेंच 
आलें, द्ाप्रमाणें वाहेरचा विषय चित्ताहन अगरदी ख्वतंत्र असूनद्दी 
चित्ताच्या विषयाशीं होणात्या उपरागाच्या अपेक्षेनं तो ज्ञात किंबा अज्ञात 
असतो हैं विज्ञानवाद्याच्या पहिल्या प्रश्ना्ें उत्तर झालें, 

आतां विज्ञानवाधाच्या दुस्या प्रश्नाचा विचार करूं. त्याचें म्हणणें असे 
कीं सोनें हें अलंकाराचें उपादान कारण असल्यानें त्यांचा एकमेकांशीं नित्य 
संबंध असतो. बिज्ञान आणि वस्तु द्वांचाही असाच नित्यसंबंध दिसत 
असल्यानें विज्ञान वस्ठ्चें उपादानकारण कां मान नये ! जर मानायचें 
नसेल तर हंच्या नित्यासंबंधाची उपपत्ति सांगतां आली पाहिजे, ती कोणती ? 
हा अ्रश्नाच्या उत्ताचा एक भाग बरील पंघरा आणि सोब्य हा सूत्रांत 
येऊन गेला आहे. त्यावरून वस्तु म्हणजे विज्ञानाशी संबंध नसलेला असा 
अग॒दीं खतंत्र पदार्थ असल्याचें सिद्ध झालेंच आहे. आतां येयें बाह्य बस्तूचें 
उपादानकारण बिज्ञान होऊंच शकत नाहीं हैं के तें प्रथम पाहूं, उपादान- 
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कारणाचे गुण व्यापासून ब्नालेल्या कार्यात अवश्यमेवच दिसून येत असतात- 
उदादरणार्थ, सोन्याचे सर्व गुण अलंकारांत दिसून येत असतात, हाप्रमाणें 
विज्ञान जर बाह्य बस्तूचें उपादान कारण असतें तर बाह्य वस्तृत विज्ञानाचे 
गुणधर्म उतरावयास पाहिजे होते, पण तसें कीच घडत नाहीं. चित्तांतील 
बिज्ञानांत वृत्ति स्वरूपत: जड असली तरी तिच्यांत अम्म्याचें ज्ञान 
प्रतिबित्रित असल्यामुक्कें ती सदा चिदामासानें युक्त असते. बाह्य ब॒स्‍्तु जर 
विज्ञानापासून झालेली असती तर तीही अलंकार जसा आपलें उपादान- 
कारण जें सोनें त्यानें युक्त असतो तशी ती विज्ञानस्वरूपच दष्टीस पडली 
असती, पण ती तर सदा बिज्ञानरहित व जड अशीच इश्टीस पडते, तेब्हां 
ती विज्ञानापासून झाली असणें शकक्‍्यच नाहीं. आतां विज्ञानाचा आणि 
बस्त॒चा जो नित्य संबंध दिसतो त्याचें कारण इतकेंच की वस्तु ज्ञात होण्याला 
विज्ञानाचा संबंध जडाबाच लागतो. तो जर न घडेल, तर ती बस्तु अज्ञातच 
राह्दील, हा सत्रांत हेंच सांगितलें आहे कीं वस्त्शी चित्ताचा उपराग होईल 
तर ती वस्तु ज्ञात होते, अन्यथा अज्ञात राहते, बस्तूबर उजेड पडेल 
तरच ती! वस्तु दिसेल, उजेड पडणार नाहीं तर ती वस्तु दिसणार नाहीं. 
हा ठिकाणीं वस्तु दिसण्याठा उजेडाचा आणि वस्तचा संत्रंध यात्राच 
छागतो. तसा संत्रंध नित्य येतों एबढ्याबरून उजेंडापासन ती बस्तु झाली 
असें मुद्रींच होत नाहीं, तद्बत्‌ वस्तु अमुक आहे असे चित्तांत ज्ञान 
ब्हावयाला चिदाभासयुक्त बृत्तीनें ती वस्तु व्यापली जाबी छागतेच, पण 
व्यामुकलें चित्ताच्या जिज्ञानांवन ती बस्तु उसन्न झाली असे कर्पीही म्हणतां 
यावयाचें नाहीं. 

आणखी एक उदाहरण घेऊन ही गोष्ट अधिक संप्ट करूं. 
खगोलशात्जज्ञ आकाशस्थ ज्योतीचा वेध घेतात, व्या वें दुर्विणीच्या 
टष्यांत तो तारा येईल अशा कोनांत ते आपली दुर्शण छाबीत असतात. 
दया टष्यांत तो तारा येईल तरच तो ज्ञात होईठ, टस्याबाहेर राहील तर 
अज्ञात राहील. अशा रीतीनें दुर्बीण छावल्यावर तो शात्रज्ञ आपल्या 
इश्टीनें ता्याचा शोध घेतों व व्याच्या इृष्टीचा आणि तान्याचा संयोग 
घड़तांच तो तारा त्या शाखज्ञांस दिसतो. ब्या ठिकार्णी तो तारा विसण्याद्ा 
दोन गोष्टी अवश्य असतात. पहिली गोष्ट म्हणजे तारा दुर्बिणीच्या 
टष्यांत यईछ अशा कोनांत ती दुर्बीण छाबणें आणि दुसरी गोष्ट म्दणजे 
त्या दुर्जिणीवून पाहणान्या झाखज्ञाच्या इष्टीचा संयोग त्या तान्याशी होणें. 
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बिशिष्ट कोनांत दुर्बीण लावली म्हणजे तिच्या टष्यांत येणारा प्रदेश तो 
ज्ञाततेचा प्रदेश होय आणि बाहेसचा सर्व प्रदेश हा अज्ञाततेचा प्रदेश 
होय. तारा अज्ञाततेच्या प्रदेशांवन ज्ञाततेच्या प्रदेशांत येइल अशा प्रकारें 
दुर्बाण प्रथम रोखावी लागली, हवा रोखण्यानें तो तारा अज्ञाततेच्या कक्षेंतन 
ज्ञाततेच्या कक्षेंत आला व मग शातज्ञाच्या दष्ठीशी ताव्याचा संयोग होतांच 
तो ताय व्याछा दिसला असे आपण म्हणतों. आतां दुर्बिणीच्या ठिका्णी 
आपण चित्त समज॑, दुर्बण नीट कोनांत लाबून तारा ज्ञाततेच्या कक्षेत 
येईल असें करणें ही व्या चित्ताच्या इत्तीची विषयोन्मुख । 
दृर्बिणीमधून तात्याशीं भिडणारी शाराज्ञाची दृष्टि हा चित्तवृत्तीतील 
चिदामास समजू, दुर्बीण नीट छाबतांच तारा अज्ञाततेच्या कक्षेतन 
ज्ञाततेच्या कक्षेंत आला. त्याचप्रमाणें बृत्ति विषयोन्मुख होतांच तो विषय 
अज्ञाततेच्या कक्षेंतन ज्ञाततेच्या कक्षेंत आला. तारा दुर्बिणीच्या कक्षेत 
आला तरी तो दिसण्याला शाखज्ञाच्या इीची आणि त्या इृष्टीचा 
तान्याशी संयोग घडण्याची आवश्यकता असते. त्याचप्रमाणें इकडे वृत्ति 
विषयोन्मुख झाली तरी पदार्थज्ञान होण्यासाठी चिदाभासाची औणि त्या 
चिदामासानें तो पदार्थ व्यापण्याची आवश्यकता असते. अशा रीतीनें 
बृत्ति विषयोन्मुख होण्यानें तो विषय अज्ञाततेच्या कक्षेंतन ज्ञाततेच्या 
कक्षेंत येतो व वृत्तिस्थ चिदाभासानें तो अमुक पदार्थ आहे असे ज्ञान 
होतें, शाख्ज्ञाच्या इृष्टीचा संयोग तान्याचा बोश्र होण्याला तान्याशीं 
व्दावाच छागतो, पण त्यामुक्ें शातज्ञाच्या इष्टीतन तो ताश उत्पन्न झाला 
असें मु्टींच नसतें, तर तो तारा आपल्या ठिकाणीं अगदी स्वत॑त्रप्े 
अस्तित्वांत असतों; त्सेंच येथें पदार्थज्ञान होण्यासारी बत्तीतील 
चिदाभासरूप विज्ञानानें जरी तो पदार्थ व्यापला जातो तरी व्या विज्ञानांतन 
तो पदार्थ उत्पन्न द्वोतो अशी वस्तुस्थिति केव्हांही नसते तर बाह्य बस्तु 
बिज्ञाननिरपेक्ष अगदीं स्त्रतंत्रपण अस्तित्वांत असते ब चिक्ताच्या तिजशीं 
होणान्या उपरागामुक्रें ती वस्तु ज्ञात होत असते इतकेंच. 

येणेंप्रमाणें आरंभीच्या दोन्द्री प्रश्नांचे सोपपत्तिक उत्तर दिल्यानंतर 
बरील विज्ञानवाद कोणत्या कारणानें उत्पन्न होतो हा दृष्टीनें त्याचा थोडा 
विचार करावयास पाहिजे तो करूं. मागें मण्याचा इ्शन्त दिछा आहे, त्या 
ठिकाणीं एकाला तो मणि सुखप्रद वाटला, दुसप्याला तो दुःखप्रद झाला 
आणि तिसन्‍्याला तो मणि उपेक्ष्य असा बाटत्म. मण्याप्रमाणंच इतर सब 
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बस्तँची प्रतीतीसुद्धा प्रिय, अप्रिय किंवा उपेक्ष्य अशाच स्त्रूपांत येत 
असते. एकच ख्री पण तिच्याबिषयीर्ची ज्ञानें अनेक प्रकारांनीं होत अम़तात, 
सायुसासन्‍्यांना ती आपली सून अससें ज्ञान होतें. तीच पतीला पत्नी, 
दिराला भावजय, मुलांना आई, सुनेला सासू, भावाला बहीण, किंबा 
भाचीला मामी, इत्यादि अनेक नात्यांनीं ज्ञात होत असते. म्हणजे वस्तृच्या 
ठिका्णी बाठणारी प्रिय, अप्रिय किंबा उपेक्ष्य हीं ज्ञानें किंग, ख्रीच्या 
डदिकाणीं सून, पत्नी, भावजय, इव्यादि ज्ञानें हीं स्व मनोमयच दोत. 
ग्हणजे बाहेर वस्तु म्हृणून जरी कांहीं असलें, किंच्रा अशा असंख्य बस्तेनीं 
मरलेली सृष्टि ग्हणून कांहीं असली तरी न्‍या सबोची प्रतीति म्हयून जी 
आपल्या ठिकार्णी संवेदना होते ती केव्हांही मनोमयच असणार ! तेब्दां 
बस्तुमात्राची प्रतीति जर मनोमयच असणार तर मग येथें विज्ञानबाद 
आला से कां गहणूं नये? हा अश्ना्ें उत्तर असें कीं बाह्य वस्तची 
प्रतीति मनोमय आह्टे एवढ्यावरून विज्ञानवाद सिद्ध होऊे शकत नाहीं. 
कारण ही मनोमय भ्रतीति येण्यात्य तरी बाह्य वस्तची अपेक्षा असतेच. 
मणि प्रिय, अप्रिय किंबा उपेक्ष्य आहे ही मनोमय प्रतीति उत्पन्न 
होण्याठा किंबा सून, पत्नी, इत्यादि मित्र ज्ञानें होण्याला बाहेर 
मणि किंबा स्री हे पदार्थ प्रत्यक्षत्रानें असावे ल्यगतात, ते पदार्थ बाहेर 
नसतील तर वरील प्रकारची मानसिक प्रतीतिच येऊं शकणार नाहीं. विज्ञान- 
आदाचा मुख्य मुद्दा बाहेर पदार्थ असा कांहीं नसून चित्तांतीक विज्ञानच 
पदार्थरूपानें षरिणाम पावतें असा आहे. आपल्याला येणारी ग्रतीति जरी 
मनोमय असली तरी ती येण्याला बाहेर प्रत्यक्ष पदार्थ असतो .आणि 

पदार्थ नसतो, तेथें मनोमय प्रतीतिच येणें शक्य नसतें. तेव्हां बाह्य पदार्थ 
मनोमय प्रतीतीछा अवश्य असतो. हामुक्रे विज्ञानवादांतीछ मुख्य मुद्दाच 
ढासक्टून पडल्यानें विज्ञानादच गेला. आता ख्रांति, स्रप्त, किंबा 
मनोराज्य ह्या अवस्थांत बाह्मवस्तुनिरपेक्ष मनोमय प्रतीति येते एवक्यावरून 
विज्ञानवाद सिद्ध द्वोत नाहीं, कारण एक तर हा अवस्थांत मनोमय 
प्रतीति येणें हैं बाह्य वस्तु नाहीं हें सिद्ध करण्याला प्रमाण होऊे शकत 
नाहीं आणि दुसरें असें कीं हीं मनोमय अ्तीतिसुद्धा चित्तांती 
पूर्वसंस्कारामुक्कें उत्पन्न होत असते आणि ते संस्कार तर बाह्य पदार्थाशी 
निगड़ित असलेल्या इच्छा, क्रिया, भोग, इत्यादिपासनच ज्ञालेले असतात. 
तेब्द्दां श्रांति, स्वप्न किंवा मनोराज्य हा अवस्थांत जी के मनोमब 
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संवेदना असते तिला स्या बेढ्हीं जरी बाह्य वस्तचा साक्षात्‌ आधार नसछा 
तरी फूंपरेनें तिला बाह्य बस्तचा आधार असतोच. 

आतां मनोमय प्रतीति येणें ए्बढ्यानें विज्ञानबाद सिद्ध होत नाहीं, कारण 
मनोमय प्रतीति यणें हैं बाह्य वस्तु नाहीं असे सिद्ध करण्याला प्रमाण होऊं 
शकत नाहीं “असे जें वर म्हटलें आहे त्याचा आणखी थोडा बिचार 
कराबयारू पाहिजे. विज्ञानवाद्याचा मुख्य आग्रह असा असतो कीं बाहर 
स्वतंत्र वस्तु म्हणून कांहीं नसतेंच, तर हैं अमुक असा जो बौद्र-ग्रयय 
येतो तेंच जग, ह्यावर यागशाखाचें म्हणणं असें कीं, विज्ञानवाद्याला मान्य 
असलेला बौद्ध-प्रनयय योगशात्रालाही मान्य आहेच, पण विज्ञानबायांचे 
म्हणणें बाद्य बस्तु नसते ब बौद्ध-प्रत्ययच तेबढा असतो हैं योगशाख्रात्य 
मान्य नाहीं. योगशाखाला इतकेंच अधिक म्हणावयाचें असतें कीं बाह्य 
बस्तु आहे, त्या वस्तचा वस्तुमात्रतवानं प्रयय येत असतो आणि द्याहन 
निरात्य बौद्ध-प्रत्ययही यत असतो. हा प्रकार जागृतावस्थेंत घडतो, कारण 
कई इंद्रियैरथीपलानि जीगरितम्‌ ” इंद्वियांच्या द्वारा बाह्य अथांची उपलब्धि 
हीच जागृतावस्था होय, भ्रांति, स्प्रप्त बिंत्रा मनोराज्य दया अवस्थात मात्र 
बाहेर प्रयक्षरानं वस्तु नसते व म्हणून तिची वस्तुमात्र्वानं प्रतीति 
यण्याचा प्रसंगच नसतो. अर्थात्‌ मग दया अवस्थांत केवछ बौंद्ध-प्रषयय 
तेबढ़ा असतो. आतां जायतीत बाद्य वस्तचा वस्तुमात्रबबानें एक ग्रत्यय येतो 
व दूसरा वौद्ध-प्र्यय असतो असें वर म्हटलें आह्े तब्हां एकाच अवस्थेत 
ब एकाच बेढीं नित्य प्रत्यय आल्यानें जगद्यवद्दार कसा घडणार असा प्रश्न 
उस होतो. दा अ्रश्नार्च उत्तर देण्यासार्ी दया दोन्ही प्रन्ययांचा अधिक 
विचार करात्रयास पाहिजे तो करूं. 

आपल्याला बाहेरीछ वस्तचे जें ज्ञान जागृतावस्थेत होत असतें ते दोन 
प्रकास्ये असतें. एक निर्विकल्प ज्ञान आणि दुसरें सबिकल्प ज्ञान, 
निर्बिकल्प ज्ञान हैं केवछ वस्तुमात्राचें दोतक असते तर सत्रिकल्प ज्ञान त्या 
पदार्थाचें नांब, गुणघर्म, इष्टानि्ठता, खुखदुःखात्मकता, इत्यादि विकल्पांनी 
युक्त असतें. वस्तुमात्राचे योतक असलेलें निर्विकल्प ज्ञान हैं केबव्ट व्या 
बस्तूचें दोतक असल्यामुत्रें तें सबौस ध सर्वकार्वी सारखेंच होत असतें. पण 
सबिकल्प ज्ञान हें ती बस्तु पाहणाय्याच्या चित्तद्वत्तीबर अवलंबून असल्यामुद्रें 
त्यांत विविधता असते. इतकेंच नव्हे तर एखायाढ्य एखाद्या वस्तूें 
सविकल्प ज्ञान एखाद्या वेग जसें होईछ तसेंच दुसॉ्या वेव्ठीं होठ असाही 
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नियम न्नाहीं. मागें मण्याचा दृष्टान्त घेतला आहे. तेथें मण्याचें वस्तुमात्रत्वानें 
ज्ञान सर्बास सारखेंच होत असतें. म्हणजे एकाला मणि ज्या आकाराचा 
किंवा वर्णाचा दिसला, अगददीं त्याच आकाराचा किंवा वर्णाचा तो दुस॒प्यास 
ब तिसन्यास दिसला, पण त्या मण्याचें सबिकल्प ज्ञान मात्र तिधांस तीन 
प्रकारचें झालें. एकास तो मणि सुखदायक झ्ञाला, दुसन्यस दुःखदायक 
झाला आणि तिसन्‍्यास तो सुख़दायक्रही नाहीं किंत्रा दुःखदायकडी नाहीं 
तर उपेक्ष्य असा वाटल्ला. त्याचप्रमाणं एखाद्याः एखादा विषय आज 
सुखदायकसा वाटछा; तरी तो पुढल्या खेपेस त्यास दुःखदायकही होईल 
आणि आणखी एाद्या प्रसंगीं उपेक्ष्यही बाटेल, प्रक्ृत सूत्रांत चित्ताचा 
इंद्रियद्वारा ब्रिपयाशीं उपराग होऊन तो ज्ञात होतो असें जें म्हटलें अहे तें 
व्या वस्तृच्या निर्विकल्प ज्ञानाबिपयीं म्हणजे वस्नुमात्रल्वानें त्या वस्व॑चें जें 
ज्ञान होतें त्याविषयीं म्हटले आदे. बाहेरचा पदार्थ वस्तुतः जसा आहे 
म्हणजे त्याचा आकार, रंग, रूप, इन्यादि गुणवर्मानीं तो जसा युक्त असेल 
तसेंच व्याचें ज्ञान, चित्ताठ होत असतें. कोणतेंही ज्ञान चित्ताला होतें 
म्हटलें म्हणजे तें चिदाभासयुक्त चित्तवृत्तीरा होतें हें वर सांगितरलेंच 
बस्त्शी चित्ताचा उपराग झ्ाल्यामुक्रेंच द्याप्रमाणं ती बस्तु चित्ताला 
+ज्ञात” होत असने आणि असा उपगग जोपयत झालेला 
नसतो तोंप्यत ती वस्तु “अज्ञात” असते, एवंच, वस्तच अशा प्रकारचें 
यथार्य ज्ञान होण्यात्य चित्ताच्या अस्तझी होणान्या उपरागाची अपेक्षा 
असह्ः 'नुज्ञान होणें किंबा ती वस्तु तपृर्वी अज्ञात असणें ही वस्तची 
ज्ञाताज्ञातता चित्ताच्या ठिकाणची होय. सोनें मु्शीत घातलें म्हणजे त्याढ्ा 
जसा मुशीचा आकार प्राप्त होतो, किंबा बाहेरच्या पदार्थाचे पग्रति| 
आरडांत पडल्यावर व्या पदार्थीचा आकार जसा आरशांत उमटतों 
न्याप्रमाणेंच वाह्य वस्तत्य चित्त व्यापीत असब्यामुद्रें तें विपयाकार वनतें. 
चित्त त्रिपयाकार वनतांच याच्यांत प्रतिबिंबित असलेल्या चिदाभासाने ती 
वस्तु स्फुरते, म्हणजे ही वस्तु अम॒क व अशी अशी आहे असें वृत्तिज्ञान 
उप्पन्न होते. दा एकेदर बिवेचनाबरून वस्तु यथाकचरानं चित्ताठा गोचर 
होत असते, इतकें अगर्दी स्पष्ट झाले म्हणजे वस्तच वस्तुमात्र-योतक 
असलेलें निर्विकल्प ज्ञान चित्ताला होत असतें इतकें सिद्ध झ्ालें. आतां 
दुसरें जें सबरिकल्प ज्ञान नें केबछ साक्षिमास्य आहे, कारण मणि प्रिय, 
अग्रिय किंत्रा उपेक्ष्य असें जे ज्ञान होत असनें तें केवक मनोमयच असतें, 
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कारण बाहेर टहान मणि, मोठा मणि, इत्यादि प्रकारचा जसा ग्रत्यक्षवानें 
मणि असतो तसा प्रियमणि, अप्रियमणि किंबा उपेक्ष्यमणि असे वेगत्ठे मणि 
नसतात, तर एकाच मण्याच्या ठिकार्णी पाहणाज्यांच्या चित्तमेदामुद्ें 
प्रियता, अप्रियता ।कैंबा उपेक्ष्यता उत्पन्न झालेली असते, अर्थात्‌ ती 
सर्वस्त्रीं मनःकल्पित आणि साक्षिभास्य असते. हा मनःकल्पित बृत्ति 
साक्षिमाश्य कां असतात, ब्याचा विशेष बरिंचार पुदील सत्रांत केडा आहेच. 
तर्त सामान्यचानें इतकें लक्षांत ध्याबया्े कीं वस्तचें यथाथ्रज्ञान चित्ताछा 
होत असतें, तर मनःकल्पित अयथार्थ ज्ञान साक्षिमास्य असतें. दया 
दोहोंतील पहिलें निर्विकल्प ज्ञान दुसन्या सबिकल्प मनोमय ज्ञानाला निमित्त 
कारण होत असतें. जायुरतीत आपल्यापुदें ण्डादा माणूस आला म्हणजे 
तो माणूस आहे इतके ज्ञान होत असतें. नंतर नया मनुष्याच्या 
दर्शनाच्या निमित्तानें व्या मनुष्यातिपर्यीचा जो पूर्वानुभबाचा संस्कार चित्तांत 
अमतो तो स्मृतिरूपानें जागृत होतो ( पान 9, सत्र ९ ). तो जागा 
होतांच हा मनुष्य आपत्य मित्र म्हणून प्रिय आहे किंबा तो आपूला शत्रु 
म्हणून अप्रिय बिंब्रा द्वेष्य आहे इन्यादि बृत्ति उत्पन्न होतात ह्यांतीऊ 
मनुष्यचाचे ज्ञान चित्ताढा झाटें तेव्हां बाहेर प्रन्यक्ष मनुष्प असतो आणि 
व्या मनुष्यायें ज्ञान होणें दया निमित्तानें आपत्या मनांत शत्रत्व, मित्र 
प्रियता, अप्रियता किंब्रा द्वप्यता, इन्यादि भात्र उत्पन्न होत असतात ते केत्रछ्क 
मनःकल्पित असन ते साक्षिमास्य असतात. भ्रांति, स्वप्त आणि मनोराय्य 
ह्या अवस्थांत बाहेरच्या वस्तची अपेक्षा नसते, तर आंतर्ों अथबा बाह्य 
निमित्तानं चित्तांतील ते ते संस्कार स्मृतिरूपानें जागृत होउन ते ते 
मन:कल्पित भाव उदित होत असतात. द्यावरून हैं लक्षांत येई की जागुतींत 
एक इंद्वियद्वारा चित्तास होणारें पदार्थज्ञान आणि दुसरें चित्ताच्या अबस्थेबर 
अबलंबून असणारें मन:कन्पत ज्ञान अद्ा दोन प्रकारच्या प्रतीति येत 
असल्या तरी पहिली प्रतीति दुसयया प्रतीतीस वाधक न होतां साधकच 
होत असते ब ग्हणून सर्व जागतिक व्यवहार यथावत चाललेले असतात. 

आतां बा ज्या दोन प्रतीति अद्वेत त्यांतील दुसरी सर्वस्व्ी मनःकल्पित 
असलयामुक्ें तीच संसास्रंधनाठा कारण कशी होत असते ह्याचा विचार 
पुदील सूत्रांत व्हाबयाचा असल्यानें येथे द्ासंब्रधीं अधिक बिचार कराबयास 
नको, येणेंप्रमाणें बाहेर वस्तु म्हणून स्वतंत्र पदार्थ असतो, जायूरतीत त्या 
पदार्थाशीं चित्ताचा उपरग द्वोतांच तो ज्ञात द्वोतो, व्यापू्वी तो सहजच 


















कै बल्पपाद, खूत १८ ] 


अज्ञात असतो ; तेब्हां बस्तुमात्राची ज्ञाताज्ञाता चित्ताच्या कस्‍्तशीं होणाप्या 
जृपरागावर अपेक्षित असते ब ग्हणून येथें विज्ञानवादाला मु्द्च स्थान नाहीं 
ही गोष्ट निःसंदेह स्पष्ट जाली, 

पुढील सूत्रांत मनःकल्पित संबिकल्पज्ञानवृत्ति नेहमीं ज्ञात होत असतात, 
व्या कोणत्या कारणानें ह्याचा विचांर पुदील सुत्रांत केला आहे. तें स्॒न असें - 


सदा ज्ञाताश्रित्तवृत्तयस्तत्मभो: पुरुषस्थापरिणामित्वात॥१८ 


मृत्रार्थ -- चित्ताचा प्रभु म्हणजे स्वामी पुरुष दोय. 

तो अपरिंगामी आहे म्हणमे चित्त ज्याप्रमाणें 

निरंतर परिणाम पाबत असतें त्याप्रमाणें परिणाम 

पावणारा तो नाहीं म्हणून त्याला मात्र चित्ताच्या 

वृत्ति सदोद्ति ज्ञात असतात- 
विवरण -- चित्ताटा वस्तु ज्ञात किंवा अज्ञात कां असते तें मागील« 
भूत्रांत सबिस्तर सांगितलें. द्यावर शैकाकाराचा आणखी प्रश्न असा उद्न्न 
की आपल्यालछा चित्तांत उलनन्न होणाय्या बृत्ति नेहमीं ज्ञात होत 
असतात, व्या कर्वी ज्ञात तर करी अज्ञात असा प्रकार कर्बीच होत 
नाहीं. मग इतर वस्तु द्याप्रमाणेंच सर्वदा ज्ञात कां होत नाहींत? स्या ज्ञात 
होण्याठा उपरागाची आवश्यकताच कां असावी? दा प्रश्नार्चे उत्तर दा 
सत्रांत दिलें आहे. ते येणें्रमाणें -- 

चित्त सदौदित वृत्तिरूपानें परिणाम पावणारें हे. तें कोणन्यादी क्षणीं 
कोणव्या तरी एका बृत्तनें परिणाम पावलेलें असतें. अ्थीत्‌ तें जेब्हां घठाकार 
झालेलें असते तेन्हां तें पटाकार हो ऊं शकत नाहीं आणि म्हणून तें ज्या बेदी 
जो आकार धारण करें व्या वेढीं तो पदार्थ ज्ञात होतो, इतर वेदीं तो 
अज्ञात राहतो. द्रशश व्यवहार्वारी चित्तवृत्तीशी सरूपता पराबलेख असतो 
(पाद १, सूत्र 9). ग्हणून चित्तास जेब्द्दां कोणताही पदार्थ ज्ञात होतो तेब्हां 
तो द्रष्टयालादी ज्ञात होत असतो आणि चिक्तास जोंपत तो अज्ञात असतो 
ठोपर्यत तो द्रश्यासही अज्ञातच राहतो, द्यावरून हैं रक्षांत येईल कीं 
द्रष्ठयाढ्या वस्तु ज्ञात अथवा अज्ञात असर हैं ती वस्तु चित्ताला ज्ञात ह्ोणें 
अथवा अज्ञात असणें द्यावर सर्वस्त्री अबलंबून असते. पण साक्षात्‌ चित्तद्ृत्ति 
द्रश्याठा ज्ञात होत असतांना असा कांहींच प्रकार नसतो. चित्त सदोदित 
जृत्तिरूपानें परिणाम पावत असतें आणि त्याचा स्वामी जो द्रष्ट तो स्वतः 

















इछ८ट पातञल-योग-दर्शन 


अपरिणामी असल्यामुद्ें त्याढ्मा हे सर्व परिणाम ज्ञात होत असतात. एक 
नित्याच्या व्यवहारांतलें उदाहरण घेऊन हें कसें तें अधिक स्पष्ट करूं. 
एक दुकानदार आपल्या दुकानांत गिल्हाइकांना माल देत बसला आहे 
असे समज्‌॑.. अनेक गिज्हाइकें येतात, आपल्य माल व्या दुकानदाराकइ्टन 
चेतात आणि'निप्रन जातात. असा प्रकार सारखा चाललेढा असतो. आता 
येथें दुकानदार दृकानांत सर्बदा बसलेला असतो, श्यामुक्रें त्याला सर्व 
गिज्हाडकें सर्वकाब् ज्ञात झालीं, पण गिप्हाइकांना मात्र वया दुकानांत कोण 
कोण येउन गेले हैं ज्ञात असणार नाहीं, जा उदाहरणांतीट दुकानदाराच्या 
टिकाणी आपण द्रष्ट पुरुष समजूं आणि चित्ताच वृत्तिरूप परिणाम 
म्हणजे ये-जा करणारी गिल्हाइकें सम, दुकानदार दुकानांत अखंडपणें 
बसलेटा असतो म्हणून त्याढा सर्व गिलहाइकें ज्ञात झालेलीं असतात, 
व्याप्रमाणंच द्रष्टा अखेडपर्ण ब्रिशजमान असल्यामुक्तें चित्तांत ज्या ब्ृत्ति 
डठतात व नाश पावतात व्या त्यात्य स्वदा ज्ञात होत असतात. उल्टपक्षीं 
आपण भअसेंही म्दृणूं कीं द्रष्टयात्व ज्या अर्थी सर्च वृत्ति , सर्वदा ज्ञात होत 
असतात व्या अर्थी तो अपरिणामी असछाच पाहिजे, तात्पर्य, चित्त सदा 
परिणाम पात्रणारें असतें, झामुक्ें तें जे्हां ज्या वाद्य पदार्थाच्या आकाराने 
परिणाम पावतें तेच्हांच तो पदार्थ चित्तास ज्ञात होत अः यः 
अज्ञातच राहदतो आणि द्रष्टा हा केव्हांच परिणाम पराबत नसतों. दामुक्रे 
चित्तांत ज्या ज्या म्हणून ब्रत्ति उठत असतात व्या व्या सर्व उरष्टघास सर्वदा 
ज्ञात होत असतात. ५; 

पण चित्त जेव्हां वृत्तिरूपानें परिणाम प्रानत असनें तेब्हां ड्रष्टा त्या 
बृत्तीर्शी तह॒प झालेला असतो ( पाद १, सत्र ४ ) आणि म्हणून चित्तांत 
क्रोधादि मनोविकार उत्पन्न झाले असतां व्याशी सरूपता पाबून तो 
* मी रागाबल्लों आहें ” असे मानीत असतो. 

बरीछ सर्व ब्रिविचनाबम्मन इतकें लक्षांत येईठ की आपल्यात्य बाह्य 
प्दाथीची जी अतीति येत असते ती दोन ग्रकारची असते, पहिली 
तो पदार्थ ज्या गुणधर्मानीं युक्त असेल त्या गुणधर्मासद यथार्थचचानं होणारी 
प्रतीति आणि दुसरी मनोमय प्रतीति. अन्बय व्यतिरिकानं ही मनोमय 
प्रतीतिच जीवाढा बंधनकारक असते असें दिसून येतें. ही मनोमय 
प्रतीति असेल तरच सुखदुःखादिक प्राप्त होत असतात हा अन्त्रय 
होय आणि ती नसेल तेज्हां सुखदुःखादिक प्राप्त होत नाहींत हा व्यतिरेक 




















कैचल्यपाद, सूत्र १९ च्छ्च 


होय.,स्व्ांत मनुष्य जेब्हां मितो तेच्हां बाहेर तो पदार्थ प्रत्यक्षतानें 
<नसूनही त्या मीतिदायक वस्त्नी मनोमय प्रतीति येत असते म्हणून 
मनुष्याला भय वाठतें, पण समाधि, गाढ़ झ्ोप बिंश्ा मूर्च्छा क्या 
अवस्थांत बाहेर आपल्या निकट प्रिय, अप्रिय, इत्यादि कसल्याही वस्तु 
असल्या तरी त्यांपासून आपल्यास कसल्याही प्रकारचीं* सुखदु:खें होत 
नसतात, कारण दवा अवस्थांत व्या वस्तु आपल्यास ज्ञात होत, नसल्यानें 
त्यांची मनोमय प्रतीति नसते. एखायाचा लढाईबर गेलेला मुलगा तिकड़े 
सुखरूप असूनही तो मेला अशी वार्ता जर न्याच्या कानीं आली तर तो' 
मनुष्य दुःखानें व्याकुछ होऊन स्व लागतो आणि तिकड़े तो मेला 
त्याच्या कानीं पडलेली नसेल तोंपथत तो आपले 
याचे व्यब्रहार आनंदानें करीत असतो. अशा प्रकारन्या उदाहरणांवरून 
असे सिंद्र होतें कीं ही मनोमय प्रतीतिच जीवांना वेवनकार्क होत 
असते. ४ 

विज्ञानब्ाद्या़ा आत्मा म्हणून कांहीं नसून स्रेच प्रयय मनोमय 
असल्यान सर्वच क्षणिक विज्ञानमय असतें असे ग्दणावयाचें असतें. ह्यावर 
उत्तर म्हणन योगसत्रकारांनीं सतराव्या आणि अटराब्या सूत्रांत असे 
सिद्ध केलें कीं वाहेरील वस्तु ख्वतंत्रषणानें असते; चित्ताचा तिच्यार्ी 
उपराग झाल्य ग्दणजे ती वस्तु ज्ञात द्वोते आणि चित्ताच्या वृत्ति ज्या 
अर्थी द्रष्ठधाछा सर्बदा गोचर होत असतात त्या अर्थी ष्टा निरंतर अपरिणामी 
असाच आहे. 

पुढील सत्रांत चित्ताठा स्व॒तःचंच अवभासकत्त असे कां शकत नाहीं 
आणि व्याव्य पाहणारा म्हणजे अवभासक असलेला अन्य अपरिणामी 
द्रष्टा कशाबरून आहे तें सांगितलें आहे. ते सत्र येणेंप्रमाणं -- 


न तत्खाभासं इश्यत्वात ॥ १९ ॥ 


मृत्रार्थ -- वित्ताच्या ठिकाणीं इब्यल अहे महणजे तें 
दुसप्याकहन पाहिलें जात असतें. अशा प्रकारें जें 
दुसच्यास दृश्य असतें तें स्वाभास म्हणने स्वतः 
प्रकाशक असत नाहीं. 
विवरण -- मागीछ सूत्रांतीढ सिद्धान्तावर विज्ञानवादाचें असे म्हणणें 
येण्याचा संभव आहे की वित्तदत्ति ज्याच्यामु्ें प्रकाशित होत असतात 
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असा चित्ताहून अन्य असलेला असा कोणी द्रष्टा आहे असें मानण्याचें 
कारण नाहीं. अप्नि ज्याप्रमाणें स्व॒तःचा व इतर प्रकाश्य बस्तँचा प्रकाशक, 
असतो व्याप्रमाणें सदा ज्ञात होणान्या चित्तब्तीचें म्हणजेच वृत्तिरूपानें 
परिणाम पावणाय्या स्वत:चें आणि इतर बस्तँचें प्रकाशक चित्तच आहे 
असें का मान 'नये, म्हणजे इतरांचा प्रकाश करणात्या अम्नीला ज्याप्रमाणें 
दुसरा कोणी प्रकाशक नसतो तर तो स्वरतःच प्रकाशमान होत असतो; 
द्याचप्रमाणें इतर वस्व॑चें प्रकाशक असलेलें चित्त स्वत:चेंदी प्रकाशक असतें. 
अर्थात्‌ मग न्यात्य प्रकाशक व अपरिणामी असलेला;असा दुसरा कोणी 
मानण्याचें कारण नाहीं. म्हणजे मग क्षणिक विज्ञानबादच सिद्ध झाल. हा 
युक्तिवादावर द्या सृत्रांत असे उत्तर दिलें आहे कीं चित्त स्वतःचें प्रकाशक 
होऊंच बकत नाहीं. बारण ते दृश्य आहे असा सर्बोस सर्वदा अनुभव येत 
असतो, तें इक््य आह द्याचाच अर्थ असा की स्याला पाहणारां म्हणजे 
ल्‍याचा प्रकाशक असा दुसरा कोणी तरी आहे. घटपटादि पदार्थ हे दृश्य 
अह्दित, म्हणजे त्यांस पाहणारे आपण कोणी तरी व्याहृन्न बेगल्ठ असतों. 
तसेंच चित्तवृत्ति सर्वदा ज्ञान असतात म्हणजे न्या ज्ञेय झ्ञाल्या, अर्थीत्‌ मग 
न्यांचा ज्ञाता त्यांहून अन्य भहि हैं ओधानेच सिद्ध झालें आणि स्पा ज्ञात्पाला 
प्रतिक्षणाठा परिणाम पावणान्या चित्तबृत्तीें ज्ञान जर सतत होत 
असतें तर तो स्व्रत: अपरिणामी असढाच पाहिजे. आतां चिक्ताच्या 
स्वयंप्रकाशत्वासाी बर जो अम्लीचा इृष्टान्त ईकाकारानें दिल्य आहे तो 
प्रस्तुत गैरल्गगू आहे. कारण प्रकाश्य-प्रकाशक संबंध अर्सण्याछा दोन 
वस्तु असाव्या छागतात. अभ्नि इतर वस्तंचा प्रकाशक असें म्हणतां येईल. 
कारण येथें प्रकाश्य असलेली वस्तु आणि प्रकाशक अम्नि अशा दोन 
वस्तु असल्यामुत्रे व्यांचयांत प्रकाइ्य-प्रकाशक संबंध उपपन्न होतो, पण अप्लि 
स्वत:चाही प्रकाशक आहे असें म्हणण्यांत एकच अ्मिं दोन बस्तु आहे असे 
म्हणण्यासारखे झालें. एक मनुष्य दुसस्याच्या खांबावर बसतो असे म्हटले 
तर तें उपपन्न होईठ, पण तो आपल्या स्वत:च्याच खांग्यावर बसतों असें 
म्हटलें तर तें उपपन्न कसे होणार ! तसेंच ग्रस्तुतच्या प्रकाइ्य-प्रकाशक्‌ 
संबंधांत बिब्रक्षित असलेत्य प्रकाश हा अप्नीच्या प्रकाशासारखा जड नसून 
ज्ञानरूप प्रकाश आहे. दृश्य हें ज्ञेय होय आणि त्याडा जाणणारा पुरुष 
ज्ञाता होय, म्हणजे पुरुष दवा चित्ताचा द्रष्टा म्हणजे ज्ञाता असून चित्त हें 
त्याला ज्ञेय होय. तेब्हां द्ञा उभयतांमध्यें प्रकाश्य-प्रकाशक संबंध आहे द्याचा 











कैबल्यपाद, सू अ २० ब्ष््‌ 


अर्थ त्यांच्यांत ज्ञातृज्ेय संत्रंध आहदे असा होय. ह्या अर्थानें अप्नि आणि 
त्याच्या प्रकाशानें प्रकाशित ज्ञालेला पदार्थ सारबेच जड आणि ज्ञेय होत, 
तथा दोहोंत झ्ञातज्लेयसंबंध केब्हांही नसतो. अम्नि, त्याचा प्रकाश आणि 
व्यानें प्रकाशित पदार्थ सारखेच जड आणि ज्ञेय असून त्या तिहींचा ज्ञाता 
न्यॉंच्याहून भिन्न असतो, तेब्हां अप्ति जर व्या प्रकाशित बदार्थाचा ज्ञाता 
असता तरच अप्नीचा इृष्टान्त उपपन्न झाला असता. पण ज्ञाता म्हणून 
अप्नि कोणाचाच प्रकाशक नसल्पानें हा दश्ान्तसुद्धा येथें सवथा अनुपपतन्न 
होय. अर्थात्‌ चित्तु दृश्य असल्याम॒त्रें त्याचा द्रष्टा त्याहन कोणी अन्य अहि 
आणपि सतत परिणंममान असलेलें चित्त ज्या अर्थी त्याला सर्वदा ज्ञात होत 
असतें त्या अर्थी तो स्त्रतः अपरिणामी आहे हेंही सिद्ध झालें. 

चित्त स्त्रत:चें प्रकाशक होऊँ शकत नाहीं ह्याबिपयीं आण्खी एक 
उपपत्ति अह्टे ती पुदीढ सूत्रांत सांगितली भाहे. तें म॒त्र येणेंप्रमाणें -- 


एकसमये चोभयानवधारणम्‌ ॥ २० ॥ 


मृत्रार्थ--आणि एकाच वेरीं चित्त स्वतःछा आणि 
ब्राह्म पदा्थीला अशा उभयतांना अलुभवूं शकत 
नाहीं आणि ज्या अर्थी एकाच वेढीं बाह्य पदार्थ 
आणि चित्ताच्या वृत्ति ज्ञात होत असतात त्या अर्थी 
बाह्य वस्तु चित्ताला ज्ञात होत असतात आणि 
चित्तबृत्ति अपरिणामी जो द्रष्टा त्याला ज्ञात होत 
असतात हैं सिद्ध होतें. ह 
विवरण -- वाद्य वस्तशी चित्ताचा उपराग होतांच ती वस्तु चित्तात्य 
ज्ञात होत असते, ध्याचप्रमाणें चित्ताच्या वृत्ति ज्या सदा ज्ञात होत असतात 
त्याही चित्तााच ज्ञात होतात असें जें शंकाकारांचें म्हणणें तें आणखी 
एका उपफ्तीमुद्लें कस चुकीचें टरतें तें हा सत्रांत सांगितलें आहे. ती 
उपपत्ति अशी कीं बाह्य वस्तु अमुक आहे असें जेव्हां ज्ञान होत असते 
तेच्दां हें ज्ञान मय होत आहे असेंही ज्ञान होत असतें. हीं दोन ज्ञान 
स्व्रभावतःच इतकीं परस्परविरोधी 'आहेत कीं तीं एकाच बेदी चित्तातय 
होणें शक्यच नाहीं. बाद्य बिपय नेहरमीं * युष्म्म्ययगोचर ” असतो म्हणजे 
तो “ इदं ? * हें ” हा रूपानें प्रतीत होत असतो. आणि “ हैं ज्ञान मरा 
होत आहे ” असें जें दुसरें. ज्ञान होत असतें तें « अस्मत्मत्थय गोचर ! 
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असे असतें, म्हणजे तें “मा! दा स्थरूपानें प्रतीत असल्यानें “अहं! 
* मी ! द्याबर तें प्रतिष्ठित असतें. पहिलें ज्ञान बिपयनिष् असतें तर दुसरें, 
बिपयीनिष्ठ असतें. विषय आणि विषयी द्यांच्यांत अंधार व उजेड ब्यांच्यांत 
जसा अत्यंत स्वाभाविक बिरोध आह तसा विशेष आहे, द्याम॒क्ें चित्त एकाच 
बेढ्टीं बिपयाचा ब्आाणि त्रिप्यीचा अनुभव घेतें असे म्हणणें म्हणजे एकाच 
बेठ्दीं आपण अंधार व उजेड पाहत असतों असें म्हणण्यासास्खें आहे. 
चित्त परिणाम पावणारें असल्यामढ्रें तें वरीर प्रकारच्या परस्परविरोधी 
असलेल्या वृत्तिरूपानें परिणाम पात्रणं शक्यच नाहीं. न्नित्त जेव्हां बहिर्मुख 
असतें तेब्हांच तें * इदंतया ! म्हणजे “हें ! दया रूपानें वाह्य वस्वूचें 
ग्रहण करीत असतें आणि तें * अहंस्फुरणाकार ' होतें. तेव्हां निश्चयंवरून 
अंतर्मुख होत असतें. तेख्हां एकाच बर्ढी चित्त बहिर्मुख होऊन “ इृदमाकार ! 
होतें आणि अंतर्मुख होऊन “अहमाकार ' ही होते असे म्हणणें म्हणजे 
मनुष्य एकाच वें पुरेंही जातो व मार्गेंही येतो किंबा डोब्ठे उघड्टन एक 
वस्तु पाहतो व ल्याच वेरढीं डोत्ठे मिटन ती वस्तु पाहत नाहीं असे म्हणण्या- 
सास्खें होईछ. तापये, एकाच वेढीं वित्त परस्परांशी अत्यंत विरुद्ध 
दोन व्यापार करीत असतें असें म्दणणें केव्दांही युक्तिसिद्ध 
नसल्याने व्याछा एकाच वेव्हीं विपयज्ञान व चित्तवृत्तिज्ञान होते असे 
ही म्हणतां येणार नाहीं. बिपयाशी उपराग झाल्यामु्“ें चित्ताला 
विपयज्ञान होतें व चित्ताठा अमुक ज्ञान झाले अमे जें ज्ञान असतें ते 
सक्षिभास्य असतें हैं सिद्ध झालें. * 












बिज्ञानवादाच्या वर्तीन॑ आणखी एक वहपना पुढ़ें येण्याजोगी आहे. 
णती व तिचा निगस कसा करावयाचा हें पढीछ सत्नांत सांगितर्ले 
सत्र अस --- 


चित्तान्तरइस्ये बुडिबुदेरतिप्रसड़: स्मृतिसंकरश्व ॥ २१॥ 


सूत्राथ -- चित्तवृत्तीचें जें ज्ञान होत असतें तें अपरि- 
णामी असलेल्या द्र॒ष्टयाला नम्रन तें चित्तान्तरद्ध्य 
मदणजे निराव्य्याच चित्तालां रुप्य म्हणजे ज्ञात होत 
असतें असें मानलें तर त्या निराब्ब्या चित्ताला म्हणजे 
बुद्धीला पाहणारें असें तिसरें चित्त मानावें लागेलच 
व मग तिसच्याला पाहणारें चौथें, चोथ्याला पांचवें, 
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अश्ञा प्रकारचा अतिप्रसंग प्राप्त होतो, इतकेंच नव्हे, 
हवा अनेक चिक्तांतून उत्पन्न दोणान्या स्मृतीचा संकर 
म्हणजे गोंधही होईल म्हणुन चित्तवृत्तीना जाणणारा 
अपरिणामी पुरुषच होय. 
विवरण -- विज्ञानवादी बैनाशिक पक्षाला अपरिणामी द्रष्टा मान्य 
करावयाचा नसतो, कारण तो मान्य केल्य की विज्ञानवाद संपत्णु. द्यास्तव 
तो जितक्या शंका काहूं शकेल तितक्या सर्व लक्षांत घेऊन, त्यांची 
समाधानकारक उत्त्रें देकन योगदर्शनकार, चित्तवृत्ति ज्याला ज्ञात होतः 
असतात असा अपैरिणामी द्र॒ष्ठ आहे, असा आपला पक्ष स्थापित करीत 
आहेत, बा ठिकाणी पूर्वपक्षाचें ग्हणणें येणेंप्रमाणं आहे : मल अमुक वस्तु 
ज्ञात झाली हैं जसें बृत्त्यात्मक ज्ञान आहे तसेंच कामक्रोचादि बृत्ति मा ज्ञात 
होतात हेंही ज्ञान बृत्यममकच आहे; म्हणून वस्तूचें ज्ञान ज्याता होतें तें 
जसे एकचित्त आहे तसेच कामक्रोधादिकांचें वृत््यात्मक ज्ञान ज्याला दवोतें 
असे दुसरें चित्त मानाबें. मग अपरिणामी द्रष्टा मानण्याचें कारणच उरलें 
नसल्यानें आणिं दुसरें चित्तती परिणाम पाबणारें असल्यानें विज्ञानब्राद 
सिद्ध झाठाच. दा युक्तिवादाचें निरसन दा सूत्रांत केलें आहे. 
कामक्रोधादि वृत्तीचें ज्ञान मला सर्वदा होत आहे अशा प्रकारचा जो 
परामप असतो तो ज्याचा असे दुसरें चित्त मानलें तर पुढें अतिप्रसंग प्राप्त 
होतो. कारण मग झ्वाच युक्तिबादानें त्या दुसत्या चित्ताछा पाहणारें 
तिसरें चित्च मानावें छागेछ, मग तिसय्यात्या पाहणारें. चौथे 
आणि चीध्याला पांचवें असे मानाबेंच छागणार. म्हणजें गणितशाख्रांत 
आवर्तभागाकार जसा कर्पीच संपत नाहीं त्याप्रमाणें एका चित्ताछा पाहणारें 
दुसरें चित्त, दुसय्याचें तिसरें, अशी ही माठिका अखंड चाद्व राहणार ! 
हा जो दोप उप्पन्न होतो त्याला अतिप्रसंग असे म्हणतात. एखादें विधान 
केल्यानेतर व्यांत व्याघात, अन्योन्याश्रय चक्रिकापत्ति, अतिप्रसंग, इत्पादीपैकी 
कोणताही दोष उत्पन्न होत असेल तर तें विधान सिद्धान्त म्दृणून प्राह्म 
द्वोऊे शकत नाहीं. दवा ठिका्णी बरीलग्रमाणें अतिप्रसंग हा दोष उत्पन्न होत 
असल्यानें शंकाकारांचा पूर्वपक्ष सिद्धान्त म्हणून प्राद्म होऊँ शकत नाहीं. 
इतक्याही उपर पूर्वपक्ष सिद्धान्त" म्हणून मान्य केल्यास आणखी 
कोणती अडचण उत्पन्न हवोते तें या सूत्राच्या पुदील भागांत सांगितलें 
आहे. चित्ताठा अमुक बस्तु,ज्ञात झाली हें व्यास ज्ञान ब्लाल तें दसरें चित्त 
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मानावें असा पूर्वपक्ष आहे. चित्त जेब्डां निश्चयात्मक ज्ञानरूप बृत्तीनें युक्त 
असतें तेब्हां त्याला बुद्धि अशी संज्ञा देण्यांत येते. प्रस्तुत ठिकाणी बरील 
ज्ञानें निश्रयाम्मक असल्यानें तीं ज्यांस झार्ली त्यांना बुद्धि अशा नांवानें ह्या 
म॒न्नांत उल्लेखिलें आहे. वरील दोन ज्ञानें ज्यांस झालीं त्या दोन बुद्धि असून 
पहिल्या बुद्धीनें-त्रिपष जाणल्ा आणि दुसस्या बुद्ीनें पहिल्या बुद्धीला जाणलें 
असे मानावें असा पूर्वपक्ष आहे. तो मान्य केला तर वरील््रमा्ें 
अतिप्रसंग प्राप्त होतो हैं वर सांगितलें आहे. तो अति 
"हरी पृर्वपक्ष सिद्ध होऊं शकत नाहीं द्वा्चें कारण असें कीं एका बुद्धीला 
जाणणारी दुसरी, दूसरीछा जाणणारी तिसरी अश्ञा अन॑त बुद्धि अहवेत हें 
मान्य केल्यास अनंत बुद्धीतन अनंत स्मृति उत्पन्न होणार हैं ओघानेंच 
आलें, प्रव्येत्र बुद्धि बेगठ्ी असल्पानें त्या सर्वाच्यामधून एकाच बेदी 
आणि परस्परविरोधी अशा अनंत स्मृति उत्पन्न व्हावयास पाहिजेत. 
तशा उत्पन्न होतील तर तया सबौचा संकर होणार म्हणजे सर्व स्मृर्तीचा 
एकच गोंघछ होणार ब मग कोणताच व्यापार यथासांग घडणें शक्य नाहीं. 
पण असें तर कीच घढत नाहीं हें स्वौच्याच अनुभवा्चें आहे. स्वौचे सर्व 
व्यापार सुसन्नपणं चाललेले असतात ब त्यांत स्पृतिसंकर केब्हांही दृष्टीस 
पडत नाहीं. ध्यावरून अनेक स्मृति उत्पन्न होत नाहींत हेंच सिद्ध आहे. 
अनेक स्म्रति नाद्टीत तेच्हां अनेक बुद्िही नाहींत. तात्पर्य, बुद्धि एकच असून 
तिल विषयोपरागामुक्लें विषयज्ञान होत असतें आणि बुद्धीछा विषयज्ञान झालें 
हैं ज्ञान साक्षिभास्य असतें दवा योगशाख्रकारांचा सिद्धान्तच अवाधित जआाहे. 

बुद्धि दृश्य असल्यामुक्े ती स्वप्रकाशक नाहीं, दुसा्या बुद्धीनें ती 
प्रकाशित होत नाहीं हैं तुम्हीं बर सांगितलेंच आहे. बुद्धि ब्िषयाशी उपरक्त 
झल्यामुक्नें तिला विषयज्ञान होतें त्याप्रमाणें द्रष्टा बुद्भीशीं उपरक्त झाल्यामुद्रें 
व्याल्वा बुद्धि ज्ञात होते असेंही ग्हणतां येत नाहीं, कारण मग तो 
बुद्रीप्रमाणंच परिणामी आहे असे मानावें लागेल ! तेब्हां चित्तबृत्ति दृरष्टणाला 
ज्ञात होतात असें तुम्ही म्हणतां तें कसें संभवतें दया शंकेचें उत्तर पुदील 
सुत्रांत दिलें आहे. तें सत्र येणेंप्रमाणें --- 


चितेरप्रतिसंक्रमायस्तदाकारापत्तो स्वबुडिसंवेदनम्‌ ॥२२॥ 


सूत्राथ -- चिति म्हणजे चेतन पुरुष हा नेहमींच 
अप्रतिसंक्रम असा आहे, प्रतिसंक्रम म्हणजे दुसच्याकड़े 











केबलल्‍्यपाव, सूत्र २२ 28 


जाणें, द्र्ट अप्रतिसंक्रम आहे म्दणजे बुद्धि जशी 
इंद्रियद्वारा विषयाकडे जाउल त्याला व्यापते त्याग्रमाणें 
चेतन द्रश अपरिणामी असस्यामुर्ें तो बुद्धि ज्ञात 
व्हावी म्हणून तिच्याकडे प्रतिसंक्रांत होत नाहीं तर 
आपल्या ठिकार्णीच तो सुप्रतिष्टित असतो. तत्त्वतः 
तो असा असूनही बुद्धि जेब्हां बत्तिरूपानें परिणात्ष 
पावत असते तेव्हां तो अविधेय्रुकें तिच्या आकाराला 
प्राप्त श्लाल्यासारखा होत असतो आणि मग मी 
असज्वदुःखोत्मक देहादिक नस्रन मी सच्चिदानंदरूप 
आत्मा आहें असें वृत्त्यात्मकविशेषज्ञानरूप स्वसंवेदन 
होतें आणि साक्षिभास्य बुद्धिसंवेदनही होतें. 
विवरंण -- बुद्धीला बाह्य विषयाचें ज्ञान व्हायच्या जी प्रथम 
चिदाभासयुक्त बत्तीची उठावणी होते, नंतर ती दृत्ति झानेंद्रियांच्या द्वारा त्या- 
बिपयांशीं संल्झ होऊन विषयाकार होते. एबढ्यानें तो बरिषय अज्ञाततेच्या 
प्रदेशांतेन ज्ञाततेच्या प्रदेशांत येतो आणि मग बृत्तीतील चिदामासामुक्के 
हवा अमुक विषय आहे, असें स्फुरण अथवा ज्ञान होतें. द्यावरून विषयज्ञान 
होतांना काय काय घढ़तें हें स्पष्ट झालें. आतां चितीछा म्हणजे चेतन द्रष्टयाछा 
स्वबुद्विसंवेदन होतांना असाच प्रकार घडतो असें प्रथमदर्शनी बाटणें 
संभबनीय आहे, पण थोडा बिचार केला म्हणजे असे छक्षांत येतें की 
असे होणें शक्त्य नाहीं. कारण बुद्धि परिणामी असल्यामुद्रें ती वृत्तिरूपानें 
परिणाम पावून ती बिषयाकार बनते, पण आत्मा तर अपरिणामी, तेब्हां 
तो बुद्धीला व्यापणार कसा १ आणि जर तो तिला ब्यापीत नसेल, तर त्याला 
बुद्धि व तिच्या वृत्ति ज्ञात कशा द्वोतात ? दा प्रश्ाचें उत्तर प्रकृत सूत्रांत 
दिलें आहे. चिति अप्रतिसंक्रमा आहे म्हणजे बुद्धीग्रमाणें आपल्या ज्ञेय 
विषयाकडे ती संक्रमण करणारी नाहां हें खरेंच आहे. परंतु प्रतिबिंबरूपानें 
चिति बुद्धीला व्यापीत असते. उन्हांत असलेल्या आरशांत सूर्य 
जसा ग्रतिबिंवित होतो, व्याप्रमाणें बुद्धि सत्तगुणापासून झालेली असल्यानें 
व स्गुणाच्या ठिकाणीं स्वभावत:च निर्मलत्व व प्रकाशकत्व असल्यानें 
तिच्यांत चेतन आत्मा प्रतिबिंबित होत असतो. हें प्रतित्रिंग म्हणजेच 
चिदाभास होय. द्याषरून छक्षांत येईल कीं चेतन पुरुष स्वतः जरी 
अपरिणामी असला तरी प्रतिक्विंबरूपानें तो बुद्धीला व्यापीत असतो, म्हणजे 
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तदाकारेला प्राप्त होत असतो. अर्थात्‌ तिकडे चिदाभासामुत्रें ज्याप्रमाणें 
*हा अमुक बरिपय ! असे स्फुरण होतें ध्याग्रमाणें येथेंही * अमुक बृत्तिरूपानें 
परिणाम पावलेली ही बुद्धि ! असे स्फुरण होतें, मागें दृबिणीचा दृ्न्त 
दिला आहे. तेथ्रें आकाशस्थ गोल पाहण्याला दुर्बीण विशिष्ट कोनांत 
बसविणें व तिद्यांयन शाखज्ञाच्या इष्ठीन तान्यांकडे पाहणें इतकी सामग्री 
आवश्यक ह्वोती, येथें दृर्विणीच्या ठिकार्णी बुद्धि, दृद्वीण ताय्याच्या रोखानें 
छाब्रणं म्हणजे बुद्धिवृत्तीन ब्रिपय व्यापण आणि शाखज्ञाच्या दष्टीनें 
+ हा तारा? असे जाणणे म्हणजे बुद्विस्थ चिदाभासामुद्रें “ हा अमुक पदार्थ ' 
असें स्पुरण होणें होय. तारा पाहण्याल्ा बरील्य्रमाणें लर्ब सामग्री पाहिजे, 
प्रण जिच्या साहाय्यानें तान्याचें ज्ञान होते ती दुर्बीण पाहण्याला बरील 
आटापीट मुर््नींच छागत नाहीं. व्याप्रमाणेंच बाह्य वस्तु पाहण्यासाठीं 
बरीलप्रमाणें सर्व प्रकार घडणें जरी आब्श्यक असलें तरी बुद्धीचें संवेदन 
होण्याला व्या सर्वाची आवश्यकता नसते. शाखज्ञाच्या दृष्रीलवा ती दुर्वीण 
दिसते आणि ही दुर्बीण आहे असे ज्ञान होतें. त्याचप्रमाणें चिदाभासाला 
बुद्धि गोचर होते व मग * अमुक बृद्धिरूपानं परिणाम पावलेली हैः बुद्धि 
आहे ' असे ज्ञान स्फुरतें. शासज्ञाच्या दष्टीछा दूर्बीण जशी सदाच ज्ञात 
तशी बुद्धि चिदाभासाठा सदाच ज्ञात असते, कारण बुद्धि आणि तत्त्व 
चिदाभास ह्ांचा नित्य संबधच असतो, 

कोणतेंद्दी ज्ञान होतांना चिदाभासयुक्त बुद्धिदत्तीची ज्ञेयाशी जी तन्‍्मयता 
होते ती समापत्ति होय हैं प्रथम पादांत सांगितलेंच आहे. कोणताही 
ज्ञानपृवंक व्यवहार होत असतां एक बाह्य जग, दुसरें चित्त आणि तिसरा 
चेतन पुरुष अशा त्रिपरटींची आवश्यकता असते. बाह्य जग ग्हणजे तदंतर्गत 
कोणतीही बस्तु जेब्हां ज्ञात होते तेब्हां ग्राह्म समापत्ति होते, ज्याच्या योगानें 
बाद्य वस्तंचें ज्ञान होतें तें चित्तच जेव्हां ज्ञेय असतें व व्याचें ज्ञान होतें 
तेह्हां होणारी ती ग्रहणसमापत्ति होय आणि बुद्धि अंतर्मुख द्ोऊन ती 
जेब्हां आन्याला जाणते तेब्हां होणारी ती ग्रहितृसमापत्ति होय. हा तिन्ही 
समापर्चीच्या वेढ्हीं बुद्धिबत्ति आणि तिच्यांत आम्पया्चे प्रतिबंव असलेला 
चिदाभास द्यांची अबस्था कशा प्रकारची असते तें सूक्ष्मपणं पाहावरयास 
पाहिजे. वस्तुतिषयक अज्ञान नाहींसें होण्याकरितां कृत्तीनें त्या वस्द्स व्यापणें 
ह्याला दृत्तिव्याप्ति अशी संज्ञा आहे. त्याचप्रमाणें चिदाभासामुक्रें * हा अमुक 
पदार्थ आहे ” असे स्फुरण होणें द्याला फलव्यात्ति अशी संज्ञा आहे. बाह्य 
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बस्तु प्रथम अज्ञात असते. तिच्याविषयीच्या अज्ञानाचा नाग होण्याकरितां 
बृत्तिब्यासीची आकश्यकता असते आणि ती वस्तु अमुक अहे हें स्फुरण 
द्लोण्याकरितां चिदाभासाची म्हणजे फलब्याप्तीची आबश्यकता असते. 
म्हणजे बाह्य जगतांतील कोणत्याही बस्तृच्या ज्ञानाला बृत्तिव्याप्ति आणि 
फलव्याप्ति द्ा दोहोंची आवश्यकता असते. हा प्राह्म समापन्तीचा विचार 
झाला. दुसरी जी ग्रहणसमापत्ति तिच्यांत चित्त ज्ञेय असतें. बाह्य वस्तु 
ज्याप्रमाणें प्रथम अज्ञात असते व मागाहुन ती चित्ताला ज्ञात होते तसी। प्रकार 
चित्ताचा नसतो, कारण ज्याचा तो स्वरतःला प्रथम अज्ञात असतो व नंतर 
तो स्व॒त:छाच ज्ञात झेतो असे घडणें कर्षीच वाक्य नाहीं, तर तो स्वतःचा 
स्व॒तःला सर्वदा ज्ञातय असतो. म्दृणून ग्रहणसमापत्तीत स््र॒त:बिषयीच्या 
अज्ञानाच्या नाशाची अपेक्षा चित्ताच्या ठिका्णी नसते म्हणून येथें 
अज्ञाननाशार्थ आवश्यक असलेल्या वृत्तिव्याप्ताची गरजच उरत नाहीं. परंतु 
*हें चित्त ” असे स्फुरण होण्याला चिदाभासाची म्हणजे फलब्याप्तीची 
आन्रश्यकता असते. म्हणून दा ग्रहणसमापत्तीत चित्त व चिदामास हीं 
दोन्ही प्रतिक्षणाला" विद्यमान असल्यामुद्ठें * अमुक वृत्तिरूपानें परिणाम 
पाबलेलें हें चित्त आहे ' असें स्फुरण सदोदित होत असतें. वर अठराब्या 
सूत्रांत * चित्तब्ृत्ति सदा ज्ञात असतात” असे म्हटलें आहे तें ह्याच 
अभिप्रायानें होय. मु 

ह्यानंतर तिसरी जी ग्रहीतृसमापत्ति तिचा विचार करूं. ग्रहीतृसमापत्तीत 
द्रष्ा जो चेतन, पुरुष तो ज्ञेय असतो. येथें चेतन पुरुष ज्ेय असतो असें 
म्दृणतांच एक शंका उद्भवते तिचें निराकरण प्रथम करावयास पाहिजे. ती 
शंका अशी कीं जो पदार्थ बुद्धीला ज्ञेय असतो त्याचा प्रकाश बुद्धीनें 
होत असल्यामुक्रें तो स्वथप्रकाश नसून जड असतो. चेतन पुरुष जर 
ज्ञेय म्हणायचा तर तो इतर ज्ञेय बस्तुप्रमाणें अप्रकाश म्हणजे जडच 
झाला. म्हणजे इकडे तो चेतन पुरुष म्हणात्रयाचें आणि तिकडे तो ज्ञेय 
आहे असें म्हणण्यानें त्याचें जडल्व सूचित करायचें ! दया व्यापांत दोषाचें 
निरसन असें कीं वर द्रष्श जो चेतन पुरुष तो ज्ञेय असतो असे जें म्हटलें 
आहे तें कांहीं विशेष अर्थानेंच होथ. व्याच विशेष अर्थीनें श्रुति्ुद्धा 
*तमेव घीरो विज्ञाय ग्रज्ञां कुर्वीत ब्राह्मण:? , ' आत्मान॑ चेद्विजानीयातू ”, 
*हृ्यते त्वग्यया बुद्धणा सूक्ष्मया सूक्ष्मदर्शिमिः, इत्यादि अनेक 
बचनांनीं आत्मा ज्ञेय असल्याचें सांगत आहेत. तेब्हां ग्रहीतृसमाफ्तीत 
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आत्मा ज्ञेय असतो असें जें वर म्हटलें आहे तें कोणत्या अभिग्रायानें ह्याचा 
प्रथम विचार करूँ. प्रतित्रिंब व्यवह्दारत: जरी आरशांतलें असते तरी तें 
तत्त्वतः सूर्याचेंच असतें, त्याप्रमाणें बुद्धीच्या ठिकार्ी “ अह्ं ”* अहं ! असें जें 
अखंड स्पुरण असतें, तें व्यवहारतः जरी बुद्धिस्थ चिदाभासाचें असलें तरी तें 
तत्त्तः आख्य्राचेंच स्फुरण असतें, अर्थात्‌ झामुकें बुद्धीला आत्मा सर्वथा 
अपरिचित असतो असें नसून तो तित्य सामान्यलानें सर्वदा ज्ञात असतोच, 
मात्र तिल तो विशेषत्वाने ज्ञात व्हाबयाचा असतो. आत्मा सच्चिदानंदरूप आहे 
म्णजे सत, चित्‌ आणि आनंद एतद्रप आहे. जागृति, स्वप्न आणि सुषु्ति 
दवा अबस्था येतात व जातात पण आपण मात्र ह्या अवस्था साक्षित्वानें 
सर्बदा पाहत असतों. व्याचप्रमाणं देहाला ऋमानें बाल्य, शैशब, कौमार्य, 
तारुण्य, वार्धक्य, इत्यादि अवस्था जरी प्राप्त झाल्या तरी त्यांचेही साक्षी 
आपण असतोंच. तेब्हां जागृति, स्व॒त्न॒आणि सुषुप्ती दया तीन बुद्धीच्या 
अवस्था व शैशवादि शरीराच्या अवस्था ह्या साक्षित्वानें पाहणारे आपण 
सर्वदा विद्यमान आह्ों ही सामान्य प्रतीति सर्वास सर्वदा असते. बुद्धि 
बिशेष सुसंस्क्रृत असेल तर बाल्यादि अबस्था जशा आपल्यास य्राप्त होत 
असतात व्याप्रमाणंच आपल्यास अनेक देह प्राप्त होत असतात ब व्या त्या 
देहांत आपण सर्वदा विद्यमान असतों इतकें सामान्य ज्ञान आपल्याला 
असतें. द्याबरून इतकें दिसून येतें की आत्प्याची संद्रपता बिचारबान्‌ 
माणसात्ण सामान्यतः ज्ञात असते. त्याचप्रमाणें आत्म्याच्या चेतनत्वाचीही 
सामान्य प्रतीति सवौस अद्देच, देह, इंद्रियें फार काय बुद्धिसुद्धा जडच 
आहे ब हीं सर्व आस्पयाच्या चेतनत्वानं चेतनशीं भासतात ही प्रतीति सर्व 
बिचारक्षम मानवांना आहे. म्हणजे आस्याचें चेतनत्व विचारी मानवांस 
सामान्यलानें ज्ञात असतेंच. आल्याची आनंदरूपताही सर्वास सामान्यपण्णे 
ज्ञात असते असें ग्हणतां येतें. ज्यापासून आपणांस सुखसंबेदना होते 
त्याबर आपनें प्रेम असतें. द्याच्या उछट असाही आपल्यास अनुभब जाहे 
की ज्याबर आपर्ले प्रेम असतें, त्या पदार्थाच्या खुखरूपतेचा ग्रत्यय आपल्यास 
आलेला असतो, ग्रत्येकार्चे स्वत:वर आत्यंतिक प्रेम असतें ही गोष्ट 
सर्वप्रसिद्ध आहे. ' मा न भूव॑ हि भूयासम्‌? ' मीं नसावें असें कधीदी न होबो, 
मीं सबेदाच असावें ! असे जें सर्व जीबांस बाठत असतें तेंच व्यांच्या 
आम्मप्रेमाचें चिन्ह होय. बाह्य बस्तृंबर जें जीवमात्राचें प्रेम असततें तें 
आत्म्याकरितांच असतें, परंतु स्वत:बर जें प्रेम असतें तें कांहीं बाह्य 
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बस्तृकरितां नसतें हें जें सोचें स्वतःबर प्रेम असतें तें आ्याच्या ठिका्णी 
आनेदरूपता आहे म्हणूनच असतें, सुषृर्तीत बाह्य विषय किंबा त्यांचें 
ग्रहण करणारीं ईद्रियें नसतात. व्या वेत्हीं आपल्याल्ा निर्विषय आनंद 'ग्राप्त 
होत असतो. आत्याच्या ठिकाणीं आनंदरूपता अआहिे बावें हें बलवत्तर 
प्रमाण होय. तात्पर्य, आत्याची जी आनंदरूपता ती करीढप्रमाणेंच 
जीवांना सामान्यत्वानें भासमान होत असली तरी ती विशेषज्ानें व्यांस ज्ञात 
नसलेच. ती जर विशेषत्तानें प्रतीत झाडी असती तर जीवमात्र बरिपय- 
खुखाकरितां कर्तीच धरडपडला नसता. हा सर्व विवेचनावरून इतकें 
स्पष्ट होतें की आल्याच्या ठिकाणची सच्चिदानंदरूपता सर्वौस 
सामान्‍्यलानें प्रतीत होत असते. म्हणजे सर्वजण आत्मस्वरूपास 
सामान्यत्वानें जाणत असतात, तथापि व्यांस आल्याचें विशेषज्ानें दर्शन 
झालेलें नसतें. बस्तचें सामान्य ज्ञान होत असूनही तिचें विशेषज्ञान न 
होण्याचें कारण तेथें कांहीं प्रतिबंध असतात हें दोय. एखादी वस्तु जशी 
आहे तशी न भासतांना ती अन्यरूपानें ज्या कारणामुक्ें भासते त्या 
कारणाला “प्रतिबंध अंसें ग्दृणतात. 

आल्याचें यथार्थवचानें ज्ञान न द्वोण्याला कारण अविद्यारूप प्रतिबंध होय. 
मांगें (पाद २, सूत्न ५ मध्यें) अनित्य, अश॒चि, दुःख आणि अनात्म अशा 
देह्ादिकांच्या ठिका्णी नित्य झुचि, खुख व आत्मा अशी ख्याति होणें ही 
अबिधा असें अबियेचें लक्षण सांगितलें आहे. ह्या अविधारूप ग्रतिब॑धामुक्रे 
आत्मा सामान्यत्लनें स्रीस प्रतीत होत असूनही सर्वास देह म्हणजेच मी 
असें वाटत असतें, परंतु निष्काम कर्माचरणानें चित्तजुद्धि झाली, परिप्रश्न, 
सेबा, इत्पादिकांमु“ें सद्दुरूचा प्रसाद ज्ञाला, नवविधाभत्तीमु्ं ईश्वराचा 
अनुग्रह झाल्य, किंबा अष्टांगयोगाच्या अनुष्टानानें विवेकस्याति झाली, 
म्हणजे ह्यांपैकीं एक किंवा अनेक उपायांनीं अविद्वेचा प्रतिबंध नाहींसा 
जाला म्हणजे आल्याची सबिदानंदरूपता बिशिषज्वानें प्रतीत होते. वर 
उल्लेखिलेल्या ग्रहीतृसमापत्तीत आत््याचा विशेषत्वानें साक्षात्कार होत 
अमतो व द्याच दृष्टीनें “ तमेबैक॑ विजानीय', “ आत्मान॑ चेत्‌ बिजानीयात ”, 
« तमेव घीरो विज्ञाय ”, इत्यादि श्रुतींस आस्याच्या बि-ज्ञानाचा म्हणजे 
विशेषज्ञानाचा उल्लेख करण्यांत आला आहे. 

येणेंप्रमाणें वर अहीत्सभापत्तीत आम्मा ज्ञेय असतो अरसे जें म्हटलें 
जहे तें कसें उप होतें शाचा बिचार झाला. आतां हा विवेषजानें 
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साक्षात्कार कसा होतो तो पाहूं. चित्त ग्राह्म वस्तवरून ग्रहणसमापत्तीत 
येतांना अंतर्मुख झालेलें असतें, म्हणजे तें क्षिप्तावस्थेंतन निर्रुद्धावस्थेत 
आहेलें असतें. निरुद्धावस्थेचा पराकाष्ठा म्हणजे चित्ताची पूर्णतंया 
आम्मोन्मुखता होय. आतांप्यत बुद्विइत्तीत आस्यार्चे विशेषत्वानें ज्ञान 
झालेलें नसतें. म्हणजे बुद्भीला आत्याच्या विशेषत्वाविषयीं अज्ञान असतें. 
हा अज्ञानाच्या नाशास्तत वृत्तिव्यात्तीची आवश्यकता असते हें आपण वर 
पाहिलेंच आहे. प्रस्तुतच्या प्रहीतृसमापत्तीत बुद्धि बाह्य पदार्थापासन 
सर्वथा निरुद्ध असल्यामुक्कें ती आत्माभिमुखच असते. तेब्हां ह्या ठिका्णी 
बृत्तिव्याप्ति अवश्यमेब आलीच. हा बृत्तीनें ज्या' आत्म्याला विशेषत्वानें 
जाणावयाचें तो आत्माच सर्तदा स्पुरट्रप असल्यामुक्रें बाह्य बस्तृच्या 
प्रकाशनाला जशी चिदाभासाची आवश्यकता असते तशी येथें नसते. येथें 
बुद्धीतील चिदाभास आम्पयाच्या स्फुरणांत विलीन होतो. आरशांतील 
प्रतिबित्राच्या प्रकाशानें अप्रकाशित वस्तु प्रकाशित होतात, परंतु 
तो आरसा सूर्याकडे बव्यत्रिा म्हणजे स्यांत स्॒याचें प्रतििंत्र असतेंच, पण 
तेजोमय सरर्य्वित्राचा प्रकाश करण्याला व्या प्रतिबरिंबाच्या किरणांची मुक्लींच 
अपेक्षा नसते, हामुब्रें तीं किरणें सूर्यविबाच्या प्रकाशांत विलीन होतात. 
ह्वाप्रमाणेंच बुद्धिस्थ चिदाभास आक्रस्पुरणांत बिलीन होत असल्यामुक्ते दया 
अबस्थेत बुद्धीछा अधमात्र निर्भासता आलेली असते. ह्या अवस्थेत 
केवक् आम्याचा विशेषतानें साक्षात्कार होत असतो. पण येथें 
चित्ताला केबल अभमात्र निर्भासता प्राप्त झाली असल्यानें येथें ध्याता, 
ध्यान व ध्येय ही त्रिपुटी विद्यमान नसते व म्हणून येथें आत्म्याच्या विशेष 
ज्ञानाचा वृत्तिरूपानें परामर्श नसतो. रखस्खलेल्या उन्हान्याच्या दिवसांत 
ऐन मध्यान्दीला सूर्य आला असतां एखाथानें नदीच्या थंडगार प्रबाहांत 
बुड़ी मारठी असतां किती आराम बाटत असतो श्वाचा साक्षात्‌ अनुभव तो 
चेत असतो, परंतु व्या वें व्याचें वर्णन ज्याप्रमाणें तो करूँ: शकत नाहीं, 
त्याचप्रमाणें वरील निर्विकल्प समार्थीत योग्याची बुद्धि जरी आल्याच्या 
सचिदानंदरूपन्चाशीं एकाकार झालेली असली तरी ती निन्‍ुद्धाबस्थेंत 
असल्यानें कैंबल्यानुभबाचा वृत्तिरूपानें परामर्श घेऊं शकत नाहीं. गाढ 
झ्ोपेंत जो निद्वानंद अनुभवला :जातो त्याचा वृत्तिरूप परामर्श जसा 
झोपेंतन उठल्यावर * खुखमहमस्वाप्सम्‌ ” “मी अगदीं झुखांत निजलों 
होतों ' असा इत्तिरूपानें आपण प्रकट करीत असतों त्याप्रमाणें निर्विकल्प 
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समाधीतन योग्याचें ब्युत्यान झाल्याबर समाधिकालांत अखंड स्फुरट्प 
अह्मस्बरूपांत बुद्धि व चिदाभास कसे विलीन झाले होते ह्यावदइलची 
स्मृतिवृत्ति उपन्न होते. निद्राकालीं निद्रेची प्रतीति नसते, पण निद्वेनंतर 
“ न किंचिदवेदिषम्‌ ” * मला कांहींसुद्धा कव्यत नव्हतें! असा अनुभव 
आपण सांगतों, त्याप्रमाणेंच समापिविसर्जन झाल्यावर * माही बुद्धि व 
चिदाभास हीं आन्मानुभवांत विलीनभावास प्राप्त झ्ालीं होती” हें, 
समाधरिकालांत आलेल्या अनुभबाचें स्पृतिवृत्तिरूप स्फुरण होत असतें. 
झोप ब समाधि हवा अंवस्थांत एक प्रकारें साइक्षयच असतें; दोहोंत भेद 
इतकाच कीं झोपेंत अज्ञानानुव असतो तर समाधीत ज्ञानानुभव 
असतो. 

आतां व॒रील विवेचनाच्या अनुपंगानें एका गोष्टीचें आणखी थोडें त्रिवेचन 
कराबयास पाहिजे तें करूं. बुद्धील्य वस्तु ज्ञात होत असते आणि बुद्धीला 
वस्तु ज्ञात झ्लाली हैं ज्ञान साक्षिभास्य आहे असे मार्गेच सांगितलें आहे. 
द्यांतील ६ साक्षिसास्थ ! ग्हणजे काय हावें थोर्डे स्पष्टीकरण करूं. सूर्य सर्व 
पदार्थाचा प्रकाशक आहे असें म्हटलें म्हणजे वस्तस प्रकाशित करण्याची 
कांहीं विशेष क्रिया सूर्याकट्टन होत असते असे नसतें, तर सूर्याच्या प्रकाशानें 
सर्व बस्तु स्वयमेबच प्रकाशित द्ोत असतात, तद्वत्‌ येथें बुद्धिब्नत्ति साक्षिमास्य 
आहेत, म्हणजें अपरिणामी पुरुषात्म ज्ञात होतात असे म्हटलें म्हणजे तो 
साक्षी बुद्धिइ्तीना भासविण्याची कांहीं क्रिया करीत असतो असा अर्थ नसून 
प्रकाशमान आम्याच्या प्रकाशानें बुद्धिब्त्ति प्रकाशित होत असतात इतकेंच 
समजाबयाचे असत्तें. * तमेब भांतमनुभाति सर्त तस्य भासा सर्वमिद व्रिमाति ! 
दा श्रुतिवचनाचें तात्पर्य हेंच होय, ताप, ज्ञेय म्हून जे कांहीं अहे तें दया 
विशेष ज्ञानाच्या इष्टीनें त्रिप्रकार आहे ; बाह्य अस्तु, चित्त आणि चेतन द्रष्ट 
हे ते तीन ग्रकार होत. द्यांतीछ बाह्य वस्तु, चिदाभासयुक्त चित्तब्त्तीचा 
उपराग त्या बस्ती होऊन मग ज्ञात होत असतात, ब्यावेद्ी वस्तुविषयक 
अज्ञान जाण्यासार्दी बुद्धिवृत्तीची अपेक्षा असते आणि * ही अमुक वस्तु आह? 
अरे स्पुरण होण्यासार्टी चिदाभासाची अपेक्षा असते, ग्हणजे येथें वृत्तिब्याप्ि 
आणि फलव्याप्ति अशा दोन्‍्ही व्याप्त असतात. बा दोहोंच्या साहाय्यानें बाह्य 
वस्तचें जें ज्ञान होतें तें बर सतराब्या सूत्रांत सांगितलें, हद्यानंतर अपरिणामी 
पुरुषाझ सदा ज्ञात होणारें चित्त कसे ज्ञात होत असतें, म्दृणजे 
« बुद्धिसंवेदन ' कसें द्वोतें, तें ध्या स॒त्नांत सांगितलें अहि. हा बुद्धिसंबेदनांत 
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बुद्धिविषयक अन्ञान बुद्ीच्या ठिकाणीं संभवत नसल्यानें इत्तिव्याप्तीदी अपेक्षा 
नसते आणि बुद्रीचें ज्ञान चिदाभासाच्या स्फुरणानें होत असतें म्हणजे येथें 
केबक फलव्याप्ति असते. तिसरें जें स्वसंत्रेदन म्हणजे आम्याचें विशेषतञानें 
ज्ञान तें कसें होतें तेंह्वी द्याच सूत्रांत सांगितलें आहे. बुद्धीला आस्याच्या 
किशेषत्वाचें अज्ञान असतें. त्याचा नाश होण्यासार्ठी विशेषल-ज्ञानबृत्तीची 
, अपेक्षा असते. पण आम्मा स्व॒तः स्पुरणरूप असल्यानें चिदाभासाची अपेक्षा 
नसते. म्हणून आत्मसाक्षात्कार द्वोतांना वृत्तिव्यापति असते आणि फ़लव्याप्ति 
नसते. एब्ंच, चेतनपुरुष स्वरूपतः अप्रतिसंक्रम क्षसूनद्वी चिदाभासाच्या 
रूपानें तो बुद्रीत संक्रमित होऊन तदाकार होत असतो ब म्हणून स्वसंबेदन 
म्हणजे आत्याचा विशेषत्ानें साक्षात्कार आणि बुद्धिसंवेदन, हीं होत 
अरातात, 
हाप्रमाणें सर्व श्रकारचीं ज्ञानें कर्शी होतात द्ाची शाख्रीय उपपत्ति 
सांगिल्यानंतर सर्व लोकांस प्रत्यक्ष असलेली स्थितिही अशीच आहहे हें 
पुदील सूत्रांत सांगितलें आहे. तें सूत्र असें --- 
दष्ृदरश्योपरक्ते चित्त सर्वोार्थभ्‌ ॥ २३ ॥ 

सत्रार्थ -- चेतनपुरुष हा द्रष्टा आणि बाह्य जगांतील 

पदार्थनात हे दृश्य ञ्या दोहोंशीं चित्त उपरक्त होत 

असतें म्हणजे तदाकारतेला प्राप्त होत असतें, द्यायु्े 

तें सर्वार असतें म्दणजे द्रश, दशन व छवय हा सर्व 

अर्था्ें ग्रहण अशा चित्ताच्या योगानें होऊं शकतें. 

विवरण -- इतर सर्व पदार्थाप्रमाणें चित्तसुद्धा वस्तुतः जडच आहे. 

परंतु मागील सूत्रांत सांगितल्याग्रमाणें तें निर्मल ब प्रकाशक अशा 
सत्तगुणापासन उत्पन्न झालेलें असल्यामुक्ें आरसा जसा सूर्यप्रतिबिंबानें 
युक्त ह्ोतो व्याप्रमाणें तें आत्याच्या चिदाभासरूप प्रतिव्िंबानें युक्त होऊन, 
चेतनसें होतें. अशा प्रकारें चेतनयुक्त होणें हा त्याचा द्रष्टपार्शी होणारा 
उपराग होय. हा उपरागामुक्लें तें, चेतन नसूनही चेतन असल्यासारखें 
भासतें. अयस्कांत मण्याच्या शेजारी ल्योखंड आलें म्हणजे त्यांत गति उत्पन्न 
दोते. व्याचप्रमाणें चेतन द्रष्टधाच्या सान्निध्यानें चित्तही एक प्रकारें सचेतनसें 
होते. हें चित्त इंद्वियद्वारा बाह्यविषयाकार होतें हा त्याचा इश्याशी म्हणजे 
विषयांशी होणारा उपराग होय. अशा रीतीनें चित्त एकीकट्टन आत्मयारशी 
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आणि बुसरीकट्टन विषयाशी उपरक्त होत असल्यामुक्रे त्याच्या विदयमानें 
अंतर्वाद्य सर्व अथौचें ग्रहण होतें व म्हणून त्याल हा सूत्रांत सर्वार्थ 
असें म्हटलें आहे. 

अशा रीतीनें योगदर्शनांत दोन चिच्छक्ति मानल्या आहेत. एक 
नित्योदिता व दुसरी अमिव्यज्नधा. नित्योदिता चिच्छक्ति म्हणजे सतत 
स्फुद्धप असलेला चेतनपुरुष आणि अभिव्यज्ञया चिच्छक्ति *म्हणजे 
चेतनपुरुषाच्या सान्निध्यानें सचेतनरूपानें अभिव्यक्त होणारें चित्त ह्याच 
चेतनचित्ताला व्यापाईमेदानें मन आणि बुद्धि अशा संज्ञा ग्राप्त होत 
असतात. प्राणापानादि पांच प्राणवृत्ति आपल्या स्त्राधीन ठेवून हें चित्त 
कमेंद्रियांच्या द्वारा विविध कर्मे घड़बून आणतें आणि पांच ज्ानेंद्रियांच्या 
द्वारा शब्दादि बिषयांचें ग्रहण करतें. मन, बुद्धि, पंचप्राण, पंचकर्मेद्रियें 
व पंचज्ञानेंद्रियें अश्आ एकूण सतरा तक्तवाँचें मिव्टून सूक्ष्म शरीर होय. दया 
सी अधिष्ठान असलेला चेतन आत्मा, हें सूक्ष्म शरीर आणि चेतन 
आम्याचे, चित्तांतील प्रतित्रिंत्र द्या सत्रीस मिकून जीव ही व्यावहारिक संज्ञा 
आहे. जीव ही अभिव्यज्या चिच्छक्ति आणि साक्षी असलेला चेतनपुरुष 
ही नित्योदिता चिचऋक्ति हेंच वेदान्तदर्शनांत बर्णिलेले जीब व शिब होत. 
कठोपनिपदांत “ ऋते पिबन्तौ सुक्ृतस्य छोके गुह्टां प्रविष्टो! * केलेल्या 
कर्माचें फठ्ठ भोगणारे आणि बुद्विरूप गुहदेंत प्रविष्ट क्ञालेले दोधे” असे 
ज्यांचें वर्णन आहे, त्याच योगशाद्नांतीछ वरील दोन शक्ति होत. मुण्डक 
व श्वेताश्वतर द्या उपनिपदांत द्याच दोहोंना “सुपर्णो? * झुंदर पंखांनीं युक्त 
असलेले दोन पक्षी ” असें म्हटलें आहे. हे दोघे शरीररूपी वृक्षाचा आश्रय 
करून राहिले आहेत. पक्षी वृक्षावर बसून ज्याप्रमाणें फल खातो व्याप्रमार्णे 
जीवात्मा शरीररूपी बृक्षाच्या आश्रयानें “पिप्प्ं खादुअत्ति” कर्मापासून 
उत्पन्न झालेलें खुखदु:खलक्षण फल खातो ग्हणजे त्याचा उपभोग घेतो 
आणि दुसरा जो परमात्मरूपी पक्षी तो * अनश्वन्‌ अभिचाकशीति ! तें 
कर्मफल न खातां केवक् सक्षिरूपानें सर्व पाहतः असतो. जीवात्मारूपी 
पक्षी शरीरूपी बक्षांत * निमप्न ” होतो म्हणजे देहादिकाशी तादाल्य 
पाबून स्व॒ृतःछा आपण देहादिकच आहोंत असें मानतो आणि मग 
+ मुह्यमान ” अविश्विनें मोह परावणारा असा तो * अनीशया शोचति ! 
बिंबरभूत परमात्याचा ईशित्व, सर्वज्ञत्व, इत्यादि गुणांना विसरून स्वतःला 
अनीश, किंचिज्ज्, इत्यादि मानून शोक करतो. पण “ जुष्टे अन्य ईड यदा 
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पश्चति ? अनेक जन्मांतील पुण्यपरिपाकामुर्छे अहिंसा, सत्य, इत्यादिकांनीं 
युक्त द्वोजन अनेक योगमार्गानीं आणि कर्मोनीं आराधना केल्या जाणाज्या 
व स्व॒तःहून अगर्दी विछक्षण असलेल्या अशा ईश्वराल्म जेब्हां तो पाहतो 
चेब्हां तो * बीतशोक ' होतो. 
दा बिविचनावरून इतकें स्पष्ट होतें कीं सत्त्गुणप्रधानत्वामुक्ठें चिच्छाया 
+संक्रांत होते. ह्या चिच्छायेनें युक्त असलेलें चित्त स्वतः जड़ असूनही 
सचेतनसे होते. सूक्ष्म देहांत हें चित्त बावरत असल्यानें सूक्ष्म देह सचेतन 
होतो व सृक्ष्म देहानें स्थूछ देहात व्यापिलें असच्तभामुठें तो स्थूल देह 
सुद्घा सचेतनसा भासतो. सचेतन देह म्हणजेच अनंत योनींतील प्राण्यांचीं 
शरीरें होत, चिदाभासयुक्त चित्त अव्थिमुद्रें देहाताच “मी ” असे मानतें 
आपि जन्ममरणरूप चक्रांत भ्रमण करीत असतें. नदीत पडलेले कीटक 
जसे एका भोकन्यांतन दुसन्या भोवज्यांत वाहत जात असतात त्याचप्रमाणें 
है प्राणी एका योनींतन दुसत्या योनींत जन्म घेत असतात. मनुष्येतर 
मोगयोनीत असे असंख्य जन्म घेत असतां सृष्टिनियमानुसार व्यंच्यांतील 
ज्ञानकला बृद्धिंगत होत असते. ज्ञानकलेच्या बृद्धीसह ट्ाांच्या स्थूल शरीरांचा 
बिकास होत असतो, म्हणजे ज्ञानकलेच्या बाढीस अनुकूल अशा श्रेष् 
योनीत त्यांस जन्म मिव्ठतात. असे ह्वोत द्वोत केव्हां तरी तो जीव धोडेंबहुत 
स्बातंत्र्य असलेल्या कर्मयोनींत येतो. म्हणजे त्यास मनुष्यदेह प्राप्त होतो. 
येथें म्हणजे कर्मयोनीत अनेक जन्म घेत असतांदी व्याच्या ज्ञानशक्तीचा 
बिकास होत असतोच आणि हा विकासानुरूप त्याल्ा मनुष्ययोनीतीक 
औष्ठ, श्रेष्ठतर ,आणि श्रेष्टटम जातींत जन्म प्राप्त द्वोत असतो. मनुष्ययोनीत 
असतां मिव्णणान्या कर्मस्वातंत्रयाचा दुरुपयोग केल्यास दया विकासक्रमांत 
थोडा व्युत्तमही होतो, ग्हणजे वर्तनस्वातंत्रयाचा दृरुपयोग ज्ञाछा असेल 
या मानानें त्या जीबाछा पुनः कांहीं काछ भोगयोनीत जन्म घ्यावे लागतात, 
किल्येक प्रसंर्गी वर्तनस्वातंत्रयाच्या दुरुपयोगामुें त्याछा श्वानसूकरादिकांचे 
देह प्राप्त होतात बिंबा कचित्‌ “यथाकर्म, यथाश्रुते ” त्या जीबांना 
अहल्येप्रमाणें स्थाणुभावही ग्राप्त होत असतो. पण हा व्युक्रम दीर्घकात्ठ 
टिकत नाहीं. अधर्माचरणामुल्रे प्राप्त झालेल्या योनीत प्राप्त भोग मोगून 
सरलयावर तो जीव पुन: श्रेष्ठ योनीत जन्म पावतो. ह्या ठिकाणी व्याच्या 
चित्तांत मागें ह्या पादाच्या नवच्या सूत्रांत सांगितल्याप्रमाणें पूर्वी केब्हां तरी 
अनुभविलेल्या झुभ बासनांचे संस्कार स्मृतिरूपानें जागे होतात व तो पुनः 
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जझुभकर्मोत ग्रवृत्त होतो. न्दीत बाहत चाललेल्या कीटकाला पाहुन त्या 
*एखाद्या सदय माणसाच्या अंत:करणांत करुणा उपपन्न होऊन तो माणूस 
कीटकाला पाण्यांतुन काढ़न एखाद्या झाडापाशी नेऊन सोडतो. त्याचप्रमाणें 
हा जीबानें पूर्वीच्या अनेक जन्मांत केलेल्या शुभ कमीचा परिपाक होऊन 
त्याची आणि एखाद्या महापुरुषाची गांठ पडते व तो हवा प्राण्याल्ा 
मोक्षसाधनभूत योगशालत्र, अध्यामशात्र, इत्यादिकांच्या मार्गाला लाबतो. 
ब्रिगुणांच्या ठिका्णी असलेली जी भोगापवरगीर्थतारूप प्रेरकद्धाक्ति व्यांतील 
भोगार्थता येथ्पर्यतः प्राधान्यानें प्रेरक होती, तिछा आतां गौणल येतें आर्णि 
अपवर्गार्थतेला आतां ग्राधान्य येतें. 

येथून त्या जीवाच्या सुखदुःखाविषयींच्या कल्पना बददं छागतात. त्याच्या 
ठिकार्णी बिरेकशक्तीची जागृति होते आणि मग त्याला संसारांतील सुखेंसुद्धा 
दुःखरूपच अहेत अससें वाट्टं छागतें ( पाद २, सूत्र १७) व नंतर 
व्याच्या स्वेच्छापूवंक असणात्या सर्व प्रवृत्ति वरिपयत्यागपू्वक म्हणजे मोक्षाच्यी 
उद्देझनेंच होऊं छागतात, कचित्‌ प्रसंगीं त्यांचें आचरण मोश्वाछा विरोधी 
असें घडतेंही, पण तें केबल अनिच्छापूर्वक किंबा परेच्छाप्राख्थानुसास्च 
घडत असतें. अशा वेव्ठीं “ काय करावें, माइया हातन माझी इच्छा 
नसतांही हें आचरण घडत आहे, मत्य हे मोग मनापासून नको असतांही 
माक्लें मन कृपण जनांनींच ज्यांचा स्वीकार करावा असल्या क्षुद्र आणि 
स्वप्नोपम भोगांकड़े घावत आहे, तस्मात्‌ मठा धिक्कार असो ! तृष्णाक्षय 
झाला असतां चित्त अंतर्मुख झाल्याने जें सुख मित्ठतें त्याच्यापुदें सर्व 
अकारचीं विषयोपभोगापासून मिव्णणारी ऐहिक किंवा पासलौकिक सुखेंही 
क्ेबछ तुच्छ आहेत. द्याची मला थोडीबढत प्रतीति 
अर्थी माझें मन असल्या सुखांकड़े धावत आह त्या अर्थी माइया पूर्व संचित- 
दुरिताचा क्षय जाला नाहीं हेंच खरें ! ”” अशा प्रकारचा खेद त्याच्या चित्तांत 
उत्पन्न होत असतो. हा खेद दुःखरूप असला तरी सांसारिक दुःखाहुन 
हा दुःखाची जात अगदीं भिन्न असते. सांसारिक दुःखें भ्रांतिमूहक 
असतात म्हणून सांसारिक खुखें ज़शीं देहात्मबुद्धि इद करणारी असतात, 
त्याप्रमाणेंच सांसारिक दु:ख हीं देह्दात्मबुद्धि दृढ़ करणारी असतात, वरील 
प्रकास्चा खेद होत असतों ते श्रांतिमुलक नसून ब्रविकमूलक असतो व 
दायम॒द“ें असा खेद बाटल्यानें विवेकशक्ति अधिकाधिक जायूत होऊ छागते 
ब चित्तांत बैराग्यच बाण लोगतें. रा्रीच्या गाढ अंधकारानंतर प्रमातकालचा 
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देदीष्यमान सहस्नरश्मि उदयास येण्यापूर्वी पद्माटेच्या उषःकाव्यंत चढत्या 
बाह्य क्लांनीं ज्याप्रमाणें प्रकाश आविर्भूत होत जातो व अंधकाराचा नाश 
होत असतो, ट्याप्रमाणेंच “येथें घ्ं लागतें. निर्विकलप समाधिरूपी 
प्रभातकाल्हीं आत्मसूर्य उदित होण्याचा समय जब आल्ग असता अज्ञानरूपी 
अंधकार नाहींसा होत असतो आणि वैराग्यरूपी उषःकालाचा प्रकाश 
यूतमान, व्सतिरेक, एकेंद्रिय आणि वशीकार अशा चढत्या पायन्यांनीं प्रकट 
ड्ोत असतो (१॥१५) . अंतःकरणांत विषयतैतृष्ण्य पूर्णतया बाणलें 
म्हणजे प्रत्ययान्तरह्तित निर्विकल्प समाधि दीर्घकाल : सुस्थित होऊन 
आल्पयाच्या कैबल्यभाबाचा साक्षात्कार होतो. अशा समाहित अवस्थेंतन 
ब्युत्थानावस्था पुनः प्राप्त होण्याचें एकच कारण उरतें भ्राणि तें म्हणजे 
जीवन्मुत्तिसुखाचा भोग घडणें हें होय. आजपर्यतच्या अहंकायपूर्वक 
केलेल्या सत्कमीचा केवक परिपाकच अशा प्रकास्वी ही जीवस्मुक्तावस्था 
असते. अर्थात्‌ हा अबस्थेतील सुखानुभव म्हणजे एकमप्रकारें ग्राख्थभोगच 
असते, क्षामुक्रे त्याचा भोगून क्षय व्हावयाचा असल्यानें योग्याचें निर्विकल्प 
समाधीतन व्युत्थान घडतें. 


समाधीतन भानावर येतांच योग्याछा आपला जगाकड़े पाहण्याचा 
इष्टिकोन आमूलाग्र बदलल्याचा अनुभव येतो. पूर्वी त्याला बाह्य जगत्‌ 
आपल्याहून वेगढें आणि जडरूपसें भासत होतें, आतां स्व्रात्मानुभवानेतर 
आत्मवस्तृच्या बाहेर आणि जड असें कांहींच नाहीं अशी प्रतीति व्यास 
येऊं छागते, तो म्हणतो, 


के गते केन वा नीते कुत्र लीनमिद जगत्‌ 

अधुनेव मया द॒ट नास्ति कि महद्भुतम्‌ ॥ 
* समाधीपूर्वी मला जगत्‌ म्हणून जें कांहीं भासत होतें तें कोणीकडे गेलें? 
माइया डोन्ययांपुद्दन तें कोर्णी नेलें ! अंधकार जसा तेजांत विलीन होतो 
व्याप्रमाणें आल्याच्या सत्तेत आणि स्फुरणांत जगताची सत्ता आणि 
स्पुरण विलीन ज्नार्लीं हेंच खरें ! समाधिकालपूर्वी नुकतेंच तें माह्या 
इृष्टीस पडलें होतें आणि आतां समार्धीवन उठल्यावर पाहतों तों तें कोठेंच 
दिसत नाहीं ही केबढी अद्भुत गोष्ट आहे ! ! समार्धीतन व्युत्थानदशशेंत 
आल्याबर जीक्न्मुक्ताच्या चित्तांत वरील प्रकारच्या बृत्तिलहरी उत्पन्न होत 
असतात हां कारण आम्मसाक्षात्कार झाल्यामुकें वर सांमितल्याप्रमाणें 
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जगताकड़े पाहण्याचा त्याचा इृष्टिकोनच बदललेला असतो हें होय. 
*चित्तांत संक्रांत झ्ालेली चिच्छाया वस्तुत: चेतनपुरुषाची असते, म्दणजे 
चित्तांत प्रतिबिब्रित असलेल्या चिदाभासाचें साधर्म्य बस्तुत: चेतन द्रष्टघापाशीं 
असतें. तथापि अविद्या-दोपामुद्रें देहादि जड ब अनाक्मभूत पदार्थच मी 
आहें असे स्पुरण चित्तांत होत असतें. अविद्येच्या म्हंणजे अज्ञानाच्या 
आवरण आणि बविक्षेप अशा दोन शक्ति आहेत, दांतील आवरणामुक्रें 
चित्तांती चिदाभासाचें चेतन द्रष्टयाशी असलेलें साधर्म्य झाकलें जातें. 
आणि विक्षेपशक्तीमुक्ें अनाम्मभूत असे जे देहादिक तेच मी आहें असे 
स्फुरण चित्तांत होत असततें, हाच विक्षेप होय. अशा अवरस्थेंत सहस्रावधि 
जन्म गेल्यानंतर' वर सांगितल्याप्रमाणें अनेक जन्मांती पृण्याचरणाचा 
परिपाक. झाल्यामुक्ठें त्या जीवाछा संग, सच्छात्र ह्यांचा लाभ घडतों. 
ससंगामुकें, सच्छार्नश्रवणामुर्ें आणि यथाशक्ति केलेल्या अष्टांगयोगाच्या 
अनुष्ठानामुद्रें त्याची बुद्धि निर्मठ्ठ आणि सूक्ष्म वस्तूंचें ग्रहण करण्यास 
समर्थ: होते. नंतेर तो आपल्या बिश्वद्ध ग्रज्ञेच्या बव्यबर * मी कोण आहें, 
हैं विश्व कसें उत्पन्न झालें, द्वाचा कर्ता कोण, द्या विश्वाें उपादान कारण 
कोणतें ?, इत्यादि गहन ग्रश्नांचा विचार शाख्रांच्या साहाय्यानें करूं: छागतो, 
त्यांत त्याला असें दिसून येतें कीं पिंडांत काय किंब्रा त्रह्मांडांत काय एक 
प्रज्ञानच सबौतर्यामीरूपानें सर्व कांहीं आहे. पिंडामथ्यं हें प्रज्ञनच जागृति, 
स्वप्न आणि सुषुप्ति द्वा तिन्‍्ही अवस्थांत साक्षित्वानें वर्तत असतें. 
जागृतीत हें ग्रज्ञान शब्दस्पर्शादि विषयांना सर्वदा जाणीत असततें. हे विषय 
मिन्न असले तरी त्या सर्वीस जाणणारें प्रज्ञान एकरूपच अंसतें. स्वप्नांतही 
हाच प्रकार असतो. जागृतींत वेद्य पदार्थीना सापेक्ष स्थिरता असते तर 
स्वप्नांतील वेद्य पदार्थ अस्थिर असतात फ्ण त्यांना जाणणोरें ग्रज्ञान 
मात्र सर्वदा एकरूपच असतें. श्याचप्रमाणं निजून उठल्यानंतर 
* न किंचिदवेदिषम्‌ ? “ मत झोपेंत कशाचेंह्री भान नव्हतें” अशा ग्रकारें 
“जो सुषुप्तिकाडीन अज्ञानानुभवाचा वृत्तिरूप परामर्ष आपण प्रकट करीत 
असतों तो छुषृप्तीत अज्ञानाचा अनुभव घेणारें प्रज्ञान अखंडपणें जागृत 
असतें ग्दणूनच करीत असतों. याचप्रमाणें जागृति, स्तप्न व सुष्तति ब्या 
तीन अवस्था आणि व्या अवस्थांत वेद्य असलेले विषय द्ांच्यांत भेद 
असला तरी तथा सबौस जाणणारें प्रज्ञान सवैदा एकरूपच असरतें, 


च्द्द पातअल-योग-द््शन 


अद्वापूर्वक सच्छात्रांचें दीर्घकाल श्रवण व मनन झालें ग्हणजे जीक्वाच्या 
बुद्बीचा, असा निश्चय होतो कीं शालानें प्रतिपादिलेलें ब्रह्म म्हणून जें 
कांहीं आहे तें छा प्रश्ननान्यतिरिक्त दुसरें कांहीं नाहीं. जागृतीत बाह्य 
जगतांतीर यद्चयावत सर्व विषयांचें ज्ञान इंद्रियांच्या द्वारा जसे हा प्रज्ञानास 
होत असतें तसेंच त्यांस चित्ताच्या प्रेप्सा, जिहासा, चिकीर्षा तर जिज्ञासा 
ह्या कार्मनि.ष्ठ प्रेणा आणि शोक, भय व अतृतति ह्या स्वरूपनिष्ट प्रवृत्ति 
(पाद २, सूत्र २७) सर्बदा ज्ञात होत असतात (पाद ४, सत्र १८ ) 
आगृर्तीतील संस्कारापासून उपन्न होणारे स्वप्नांतीठ सूव॑ मनोमय विषय 
द्वाच प्रज्ञानाछ गोचर होत असतात, सुप्रधीमधील अज्ञानाचा प्रकाशही 
ब्याच ग्रज्ञानाला होत असतो, “जो मी काछ रात्रीं जायृतावस्थेंत अनेक 
बिपयांचा अनुगव घेत द्वोतों व्याच बेटी मठ अगदी गाढ झोप छागली होती 
आणि त्या अवस्थेत कसल्याही वस्त॒चें भान होत नब्हतें आणि त्याच 
ग़ढा पहाटे एक विलक्षण स्तर पडलें व तोच मी आतां पूर्णपणं जागा 
होऊन पूर्वबरत्‌ जायूतींतीछ सर्व व्यवहार अनुसंधानपूर्वक- करीत अं ! 
अशा प्रकारचा जाम्रस्व्ममुषुर्तीतील अनुभव आपल्यास नेहमीं येत असतो. 
हा अनुभवाबरून इतकें निःसंदेहपण सिद्ध होतें कीं ह्या तिन्ही अवस्था 
आणि त्यांत प्रतीयमान होणारे विषय द्या सबौना प्रकाशित करणारी संबित्‌ 
तिन्ही अब्रस्थांत एकच असून ती प्रज्नातरूपान स्वयंप्रकाशमान असते. 
अवस्थात्रयांत जशी ती एकरूपच आहे तशी ती पढ़ें, घटका, प्रहर, 
दिवस, अहोरात्र, पक्ष, मास, ऋतु, अयन, वर्ष, युग रकित्रा कल्प हे सर्व 
काल्खंड आणि त्यांत घट्टन येणाय्या उत्पत्ति-स्थिति-संहारांनीं व्यापलेल्या 
सर्व जागतिक घडमोड़ी दया सत्रौत एकरूप असून तिच्याच प्रकाशानें दया 
स्रौचा प्रकाश होत असतो. हें जें सविद्रप प्रज्ञान तेंच ब्रह्म होय असा 
मनाचा निश्चय होगें म्हणजेच परोक्षज्ञान होय. योगशाल्रांत प्रतिपादिलेली 
जी भोगापवर्गार्थता ( पाद २, सूत्र १८) तींतील भोगार्थतेत बैध आणि 
अपवर्गार्थतेंत मोक्ष सिद्ध होत असतो. बंधांत बर सांगितलेल्या अज्ञान, 
आवरण आणि विक्षेप ह्या तीन अवस्था येतात आणि मोश्षांत परोक्षज्ञान, 
अपरोक्षश्न, शोक-भय-निव्त्ति आणिं निरंकुद्य तृप्ति द्रा चार अबस्था 
येतात, वर सांगितल्याप्रमाणें शा्ाच्या साहाय्यानें : प्रज्ञानं ब्रह्म ' म्हणजे 
प्रज्ञान हेंच ब्रह्म होय असा मनाचा निश्चय होणें हें परोक्षज्ञान होय. हें 
ज्ञान म्हणजेच शा्र-प्रतीति होय. कैबल्यसा्षात्काराविषयीं शाद्रप्रतीति, 








कैयल्यपाव, सूत्र रहे श्र 


गुरुप्रतीति आणि आत्मप्रतीति हीं उत्तरोत्तर अधिक महतो प्रमाणें होत. 
ग्रज्ञाने हेंच ब्रह्म होय असा मनाचा निश्चय झाला, म्हणजे जीवाल्याला 
शात्रप्रतीतिरूप प्रमाणानें प्रज्ञानस्वरूप आपण ब्रह्मच आहों असें निःसंदेह 
परोक्ष शब्दज्ञान झालें असें समजावें. 

नंतर तो जीबात्मा गुरुप्रतीतीच्या मार्गात्य लागतो. दवा मार्गाला छागतांना 
त्याला दोन गोष्टीविषयी सावधान राहयवें लागतें. ह्यांतीछ पहिली गोष्ट म्हणजे 
खत: साधनचतुष्टयानें संपन्न होणें आणि दुसरी गोष्ट म्हणजे ज्यांना स्देरु 
ऋहणून शरण जाबयाचें ते स्वतः शब्दज्ञानांत निष्णात म्हणजे श्रोत्रिष 
असलेले आणि आब्मसाक्षात्कारी म्हणजे ब्रह्मनिष्ठ असलेले असे असतील 
अशांनाच शरण जाणें ही होय. स्वतःच्या ठिकाणी साधनचतुश्यसंपत्ति 
नसेल तर सहुरूनीं सांगित लेला उपदेश चित्तांत ठसणार नाहीं आणि 
आश्मसाक्षात्कार होणार नाहीं. नित्यानित्यवस्तुविवेक, इद्मामुत्रफलभोगविराग, 
शमादि पटरकसंपत्ति आणि मुमुक्षत्र ह्या चारांच्या समुच्याला सावनचतुष्टय- 
संपत्ति म्दृणतात, दया संपत्तीचें स्वरूप थोडक्यांत येणेंप्रमाणें आहे. 
सृर्टीतीक सर्व त्रिपय आणि त्यांपासून प्राप्त होणारे सुखदुःखभोग हे सर्वे 
बिनाशी असून हा सर्वाचें अधिष्ठानभूत तत्व तेवें सत्य आहे, म्हणजे 
व्याच्या टिकार्णी काय ती त्रिकालाब्राधित नित्यता आहे असा त्रितेक चित्तांत 
उत्पन्न होणें दवा नित्यानित्यवस्तुविविक होय. विषय अनित्य आहेत असा 
शाल्राच्या व अनुभवाच्या साहाय्यानें निश्चय झाल्यामुत्लें सत्र ऐहिक व 
पारलौकिक विपयांविषयीं चित्तांत अनासक्ति वाट्टं छागते हा इद्दामुत्रफलभोग- 
बिराग होय. शम, दम, उपरति, तितिक्षा, समाधान आणि थद्धा दया सहांस 
शमादि पट्कसंपत्ति असे म्हणतात, विपयांविषयी * दोपदष्टि उत्पन्न 
झल्यामुक्लें वयांवन चित्त मुरइन क्षणाक्षणानें आल्याकड़ें छागणें द्याल शम 
म्दणतात, ज्ञानेंद्रियें आणि कर्मेंद्रियें आपापल्या व्यापारांतन निदृत्त करूल 
व्यांच्या त्यांच्या गोलकांत स्थिर करणें दा दम होय. शम व दम ह्यांचा दृढ 
अभ्यास झाला म्हणजे चित्तवृत्ति बाह्य विषयांकडे स्वभावत:च जाईनाशी 
होते, ह्वा अबस्थेला चित्ताची उपरति असें म्हणतात. शम, दम व उपरति 
ह्यांचा समावेश प्रत्याहार हा पांचंग्या योगांगांत झाला असल्यानें व्याचें अनुष्ठान 
केलें म्दणजे बरील तिन्हींचें अनुष्ठान केल्यासारखें होतें. हयांच्या पुठचें साधन 
तितिक्षा. जीवनयात्रा कंठीत असतां जीं दु:खें अपरिहार्यत्ानें प्राप्त होतील 
तीं आपल्याच पूर्व कमौची फ्लें आहेत, तेच्द्ां तीं भोगून सारऐें हें 


६७० पातझल-योग-दुर्शान 


अधिक भ्रेयस्कर होय असें जाणून ल्यांच्या प्रतिकारार्थ व्यर्थ घड़पड न 
करितां चिंताविलापरहित मनानें तीं सहन करणें द्वी तितिक्षा होय. विषय 
उपस्थित झाले असतांही अंतःकरणांत व्याबिषयीं लोछुपता उत्पन्न होऊं 
न देतां चित्त आम्मर्चितनांत गुंतवून ठेवणें हें समाधान होय. शास्र आणि 
गुरु सांगतात तेंच सत्य आहे असा मनाचा निश्चय ज्ाल्यामु्रें शाख्रानें व 
गुरूंनीं सांगितलेल्या मागौचें आचरण करायला प्रेरक होणारी जी भावना 
ती श्रद्धा होय. द्याप्रमाणं शम, दम, उपरति, तितिक्षा, समाधान आणि 
श्रद्धा द्ा सह्ांची मिकून शमादि पटकसंपत्ति होय. दा संपत्तीनंतरचें 
चौथे साधन म्हणजे मुमुक्षत्र होय. मोक्ष मिव्ात्रा हां सामान्य इच्छेने 
मनुष्य पर्मार्थमार्गाकडे वत्तो, पण दया वेब्ही त्यास मोक्षा्ें स्वरूप काय 
ह्ाची शात्रीय कल्पना मुर्तीच नसते. पण शाख्रांच्या साहास्यानें तयाला ती 
ग्रेते, अहंकाशपासून देहाप्तच्या अनात्मभूत व॒स्तुना आपण “मी, मी” 
असें म्हणत असतों हाच अज्ञानकल्पित बंध होय. स्वस्वरूपाचें ज्ञान 
होतांच दा बंधाची निवृत्ति होते. तेव्हां स्वस्वरूपाचें ज्ञान करून घेऊन 
आपण द्मा अज्ञानकल्पित बंथांतन मुक्त ब्हाबें अशी जी अत्युत्कट इच्छा हें 
मुम॒क्षत्र होय. येणेंप्रमाणं नित्यानित्यबरस्तुविविक, इहामुत्रफलभोगविराग, 
शमादिक पट्रकसंपत्ति आणि मुमुक्षत्र ह्या चार साधनांनीं संपन्न होऊन 
तस्वजिज्ञाप्र जीव सहुरूंना शरण जातो. 

आध्यात्मिक वाअ्यांत जेथें जेथें सहुरूंचा उल्लेख येतो तेथे तेथें त्यांना 
दोन विशेषणें सहेतुक छाबलेलीं असतात, सहुरू  श्रोत्रिय ” आणि 
* ब्रह्मनिष्ठ  असले पाहिजेत, किंवा ते 'शाब्दे प च॒ निष्णात? 
पाहिजेत किंवा ते * ज्ञानी आणि तक््वदर्शी ” असावयास पाहिजेत, 
शिष्याच्या चित्तांत ज्या ज्या ग्हणून शंका उत्पन्न होतील त्या सोचे 
निरसन व्हावयास पाहिजे असल्यानें सहुरु श्रोत्रिय -शाब्देनिष्णात - 
ज्ञानी पाहिजेत आणि व्यांना स्व॒तःछाच आम्मसाक्षात्कार झ्ालेला नसेल 
तर * अन्वेनैब नीयमाना यथान्धा: ” म्हणजे आंधन्यानें आंधन्यांना न्यावें 
अशी स्थिति होऊं नये म्हणून ते ब्रह्मनिष्ट - परे निष्णात-तक्वदर्शी 
पाहिजेत. तात्पर्य, अष्यात्मप्रवासांत सहुरंना शरण जाणें ही गोष्ट जरी 
अत्यंत महत्त्वाची व आवश्यक असली' तरी साधकानें शब्दज्ञान व 
आम्मसाक्षात्कार हीं दोन्ही ज्यांच्या ठिका्णी असतीछ त्यांसच शरण जावें. 
एक वेर इब्दज्ञान नसलें तरी चालेल, पण ज्यांच्या ठिकाणी 
आह्मसाक्षाकार नसेल अशांस सहुरु ग्हणून शरण जाणें व्यर्थ होय ! 
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कारण ज्या दिव्याची ज्योत पेटली नसेल त्यानें दुसरा दिवा लागणें कर्थीच 
शक्य* नसतें, व्याप्रमाणें ज्याल्य स्वत:छझा आम्मसाक्षात्कार झालेला नसेल 
>त्याच्या हृदयांतील अंधकार तसाच स्थिर असतांना तो दुदत्यांच्या 
हृदयांतीछ अज्ञानांधकार कसा नाहींसा करणार ! पण अशा 
ग्रकारचे शब्दज्ञानांत निष्णात व आत्मसाक्षात्कारी सहुरु शोधण्यासाीं 

साथकानें कोठें जाबयास पाहिजे असें मात्र नाहीं, कारण मोक्षाला 
अधिकारी असलेल्या जीवराठा आ्नज्ञानाचा उपदेश कएन व्याख 
अब्िपासून मुक्त करणें हेंच ज्यांच्या जीवनाचें प्रयोजन असतें असे 
महात्मे प्रध्बीतछाबर असतात आणि साधक तितका अधिकारी होतांच 
ते कोणत्या तरी रूपानें आणि प्रसंगानें त्याजकडे येऊन त्यास पुढील 
मार्गाला लाबतात. तेब्हां साधकाने सहुरु केब्हां मेटतील द्यात्रिष्यी अगदी 
निश्चित असावें, त्यानें वेदविहित कर्माचरणानें चित्त अधिकाधिक झुद्ध 
करीत असाबें, उपासनेने चित्तैकाम्य संपादन करीत असाबें आणि 
सच्छास्त्राच्या श्रवण-मननरूप परिशीलनानें आपलें * परोक्ष 'ज्ञान ढृढ करीत॑ 
असाबें. असें करीत असतां जेब्हां साधक पुढील उपदेशाला पात्र होतो 
तेब्हां ज्या ईश्वराच्या कृपेमुर्ें तो द्या अवस्थेस येऊन पोंचलेला असतो, 
व्या ईश्वराच्या प्रेरणनेंच श्रोत्रिय आणि अक्मनिष्ट असलेले सद्वरु 
त्या सच्छिष्याछा शोघीत येतात. आंब्याछा पाड आछा कीं पोपट 
त्याला डुडकीत येतो, किंवा केबड्चाचें कणीस फुललें कीं भुंगा तिकड़ें 
धाव घेत येतो, तसाच येथें प्रकार घडत असतो. तेव्हां सदुरु कसे 
मेटतील छ्ाची चिंता न करतां साधकानें चित्त झुद्ध व एकाग्र करून, शासत्र- 
सिद्धान्तांचें श्रण-मनन सतत चाढ टेवून, परोक्षज्ञान दृढ, करीत असावें, 
असा कांहीं काछ गेल्यावर सर्वोतर्यामीच्या प्रेरणेन सच्छिष्याला सहुरु 
मेटतात व ते त्याला “ तत्‌ त्वम्‌ असि ' दा महावाक्यानें ज्ञानोपदेश 
करितात. मार्गें साधकाछा शात्राच्या साहाय्यानें “ग्रज्ञानं अह्म "हा 
महावाक्याच्या अनुरोधानें परोक्ष ज्ञान होऊन शास्रप्रतीति झाली होती, आतां 
सहुरूंनीं उपदेशिलेल्या “ तत्लमसि ” म्हणजे सर्वाधिष्टानभूत प्रज्ञान हें 
ज॑ ब्रह्म, तेंच तुइ्या ठिकाणीहदी आहे म्हणून ' तत्‌ लम्‌ असि ! “तें तू 
आहेस ” हा महावाक्यानें आम्याच्या अह्त्याविषयीं गुरुप्रतीति आली. 
येणेंप्रमाणें शिष्पाला शास्रप्रतीति व गुरुपतीति ह्या दोन्‍्ही द्वारांनीं निःसंदेह 
परोक्ष बल्मज्ञान झालें म्हणजे आम्मप्रतीतिद्वारा कैवल्यसाक्षात्कार दोऊन 


दर पातञ्क-यो ग-द हा से 


तो जीब कृतार्थ व्हाबा ग्द॑ून सद्ुरु त्याला धारणा, ध्यान व समाधि 
हवा योगाच्या अंतरंग साधनांत प्रविष्टठ करतात. 

तेथें तो मग झपाझ्प प्रगत ह्वोऊ॑ लागतो. त्याचे जन्मांतरींचे योगसंस्कार' 
जागे होतात आणि तो सबितर्क -निर्वितर्क - सबिचार - निर्बिचार हा संप्रज्ञात 
समाधीच्या पहिल्या पायन्या छवकर आक्रमितो, निर्विचार समाधि पक्ावस्थेस 
गेला म्हणजे त्याला ऋतंभरा प्रज्ञेच्रा लाभ होतो ( पाद १, सूत्र ४८). 
हा ग्रह्लोच्या साहाय्यानें तो सानंद व सास्मित संप्रज्ञात समाधिप्रांत 
ओलांइन असंग्रज्ञात समाधीत प्रबरष्ट होतो. येथें सर्वे चित्तबृत्तीचा 
निरोध झाल्यानें आत्मा केवऋ स्वरूपावस्थेंत राहतो (:पाद १, सूत्र ३). 
येथें त्याल्ा * अयमात्मा ब्रह्म ' हवा महावाक्याची साक्षात्‌ प्रतीति येते. 
येथून तिसन्या आम्प्रतीतीचा प्रांत छागतो. निर्विकल्प समाीत 
आ/्मयाच्या अहल्वाविषयीच केवल स्वानुभवैकगम्य अपरोक्ष ज्ञान होतें. 
त्याचा वृत्तिरूप परामर्श समार्थीतन व्युत्थानावस्थेत आल्यावर “ अहैँ 
श्रह्मास्मि ' दवा महावाक्याच्या रूपानें प्रस्कृट होऊं छागतो. निर्विकल्प 
समाधिद्वारा साक्षात्कार होण्यापू्वी आमा आत्मख्रूपानें असूनही 
अनाह्मदेहादिकांशीं अध्यास होऊन देहादिकांस उद्देशून *अहं  * अहं! 
असें स्फुरण होत होतें, पण आता आल्याच्या शुद्ध स्वरूपाला उल्लेखूनच 
« अहं ब्ह्मास्मि ” असे स्पुरण होत असतें. कचित भोगदायक कर्माच्या 
पूर्वसंस्कारांमुक्रें बुद्धीत विक्षेप उत्पन्न होऊन अनात्मवस्तुंबर अध्यास 
मघून मधून उत्पन्न होतो, पण समाधीच्या अभ्यासबलाने बुद्धि चटकन्‌ 
समाहित होते आणि तिच्यांत “ मी” हा अनात्मभूत वस्तु नसून 
+ बंहैवाहमस्मि/ ब्रह्मच मी आहें, अशी ज्ञानवृत्ति उत्पन्न होते. क्षाप्रमाणें 
मधून मधून अनाझज्त्ति उत्पन्न व्हाज्यात आणि वागछीच आत्मवृत्ति 
उत्पन्न होऊन अनात्मवृत्तीचा अभिभव ब्हावा हा धर्मपरिणाम कांहीं का 
टिकल्याबर अनात्मबृत्तीचा सर्वथा क्षय होऊन निर्वेधपणें आत्माकारइत्तीचा 
अखंड प्रवाह सुरू होतो. हीच जीवन्मुक्ति होय. व्या ठिकाणी जीवन्मुक्ताला 
असंप्रज्ञात. समाध्यवस्थेतल्याप्रमाणें ईंद्वियद्वारा जगद्भान होत नसतें असें 
नाहीं, परंतु जगत्‌ म्हणून चैतन्याहुन अन्य पदार्थ आहे असें भान न 
होतां * सर्व खल्बिदं त्रह्म ” हैं सर्व प्रतीयमान्‌ जगत्‌ खरोखर ब्रह्मच 
आहे असा व्यास अनुभव येत असतो. तरंग, फेस किंवा बुडबुडे 
इत्यादि मिन्न नामरूपांचे पदार्थ तत्त्वार्थन'ं जसे सर्वदा जलरूपच 





कैवल्पपाद, सूत्र २३ ३७३ 


असतात, किंवा दोरीवर :भासलेला साप नींट ज्ञान झा्यानंतर जसा 
दोरींत * बिलीनभाषास प्राप्त होतो, त्याप्रमाणें हें नामरूपात्मक जगत्‌ 
शत्तार्थीनें अह्मरूपच असल्याचें प्रत्ययास येतें, किंवा जगत्‌ अ्मभाबांत 
बिलीन द्वोऊन जातें. अशा जीबनमुक्ताला 
ब्रह्मेवेदमसत॑ पुरस्तात्‌ । ब्रह्म पश्चादूत्नक्ष दक्षिणतओत्तरेण । 
अधश्रोर्ध्व च प्रखत॑ । अहवेद विश्वमिद वरिष्ठ ॥ 

« हैं अमृत त्रह्मच मास्‍्या पूर्वेछा आहे. पश्चिमेकडे ब्रह्मच अंहे. ब्ह्ष' 
दक्षिणेकडे आणि उत्तरेकडेही आहे. खालीं आणि बर तें पसरलें आहे. 
हें बिश्व सर्वश्रेष्ठ अह्म॑ंच आहे. ” असाच अनुभव येत असतो. ही ज्ञानाची 
चरमावस्था होय. अशा रीतीनें  प्रज्ञानं ब्रह्म ' द्या मद्दावाक्याच्या विचारानें 
प्रथम शास्रश्रतीति, नंतर सहुरूंच्या उपदेशानें * तत्लमसि” हा 
महावाक्याष्या द्वारा गुरुप्रतीति आणि “अयमात्ममा ब्रह्म ', * अहं ब्रह्मास्मि !, 
* ब्रह्मैवाहमस्मि ', “ सर्व खल्विदं त्रह्म ” द्या मद्दावा्यांनीं आत्मप्रतीति, 
अशा तिन्ही प्रतीति पदरांत पडल्या म्हणजे त्या जीबाचा परिच्छिन 
अहंभाव सर्वधा विलीन होऊन तो जीब “ ब्रह्मवेद ब्रह्म भवति ' त्रह्म 
अपरोक्षत्ानें जाणून ब्रह्मच होतो. येथील जीवन्मुक्तावस्थेंत चैतन्य- 
सागराबरील बृत्तिलहरीत अशीही बृत्तिरूप लहर उत्पन्न होते कीं “काय हो 
हा चमत्कार !” आज अज्ञानहृदयप्रंथीचा निःशेष विलय झाल्यानंतर जेव्हां मी 
स्वानुभवाचा विचार करतों, तेब्हां मला आतां असें दिसतें कीं आतां जसा 
मी आहें तराच मी पूर्वीही होतोंच. पूर्वी माइयांत कांहीं कमी नब्दतें, 
आतां माह्यांत कांहीं अधिकही आलें नाहीं आणि जसा मी पूर्वी होतों, 
तसा आतांही अहेंच. तेव्हां दया चरमद्टीनें 


न विरोधो न चोत्पत्तिनंबन्धो न च साधकः । 

न पुमुशुनेवैश्ुक्त इत्येषा परमार्थता ॥ 
अशी वस्तुस्थितिच खरी आह्दे ! अशा चरमावस्थेंत चित्ताती शोक व मय 
हांची निवृत्ति होऊन (पाद २, सूत्र २७) जीक्म्मुक्ताच्या चित्तांत निरंकुशा- 
तृप्ति नांदूं छागते. क्षाग्रमाणें जीबुन्मुक्ताबस्थेंत चित्ताचा बिलय चेतन- 
पुरुषाच्या ठिकार्णी होऊन जीवन्मुक्तिछ्ुखाचा प्रारब्धभोग संपल्याबर त्या 
चित्ताला कारण असलेल्या त्रिगुणांच्या परिणामक्रमाची समाति होते आणि 
जीबाल बिदेहमुक्ति प्राप्त होते. 


पा. यो, ४३ 


च््ज्ड पातझलू-योग-दर्शन 


बरील एकंदर बिवेचन लक्षांत घेतलें म्हणजे चित्त “सर्चार्थ ” करसे 
जहे तें स्पष्ट होतें. बंध व मोक्ष दया चित्ताच्याच अवस्था होत. जज्ञान, 
आवृत्ति व विक्षेप हवा बंधरूप अवस्था होत, तर परोक्ष ज्ञान, 
अपरोक्ष साक्षात्कार, शोकभयनिदृत्ति आणि निरंकुशातृप्ति हा चार 
अवस्था मोक्षांत अंतर्भूत होणाप्या आहेत. ह्यांनाच योगशास्रांत 
भोगापवर्गार्थशा असे म्हणतात. वरील पहिल्‍या तीन म्हणजे अज्ञान, 
न्यावृत्ति आणि विक्षेप ह्या अवस्था भोगार्थतेत पड़तात आणि पुदीछ चार 
, 'हणजे परोक्ष ज्ञान, अपरोक्ष ज्ञान, शोकमयनिद्त्ति आणि तृप्ति द्या अवस्था 
अपवर्गार्थतत येतात. अझा अ्रकारें जीत्रांचा अनादिमोक्षान्त संसार 
भोगापवर्गार्थतेत समाविष्ठ झालेछा आहे आणि ही भोगापवर्गीर्थता चित्ताच्या 
ठिकार्णीच सिद्ध होते. ह्या चित्ताचा आंदन द्रष्टा्शी उपराग होतो 
ब म्दणून तें बाह्य विपयांचें ग्रहण करून त्यापासून प्राप्त दोणान्या सुख, 
दुःख, कर्तृत्व, भोक्तृत्व, इत्यादींचा अमिमान धारण करितें, एवंच, हा सर्व 
“संसार भोगापवर्गार्थततच समाविष्ट होत असल्यानें आणि भोगापवर्गार्थता 
सर्वस्त्री चित्तनिष्टच असल्यानें चित्ताल्ा प्रकृत सूत्नांत" “ सर्बार्थ / असे 
म्हटलें आहे तें योग्यच आहे. 

तसेंच आणखीही एका अर्थानं चित्त सर्वार्थ आहे. धर्म, अर्थ, काम 
आणि मोक्ष ह्या चारांना चतुर्विध पुरुषा् मानण्यांत येतें. संसारांतील 
बंधरूप अवस्थेंत असतांना चित्ताची ओढ इंद्रियजन्य सुखाकडे असते 
ब तीं सुखें मिव्ठाबीत म्हणून तो अथौकडे म्हणजे त्या छुखांच्या साधनांकड़े 
व्वत असतो. तेव्हां भोगांकडे जोंपयत चित्ताची धाव असते तोंपयत तें 
काम व अर्थ दवा दोहोंतच गुरफटलेलें असतें, पण चित्त जेव्हां 
अपवर्गाकडे प्रविष्ट ह्वोतें तेव्हां तें धर्मावर अधिष्ठित असलेल्या 
अर्थकामांचा स्त्रीकार करतें ब क्रमशः विकास पावत अंती कैंबल्यरूप 
मोक्षाबस्थेंत उपशांत होतें. अशा प्रकारें धर्म-अर्थ-काम-मोक्ष हे 
चारदी अर्थ चित्ताच्या ठिकार्णीच सिद्ध होत असल्यामुद्ें हा दृष्टीनेंही 
चित्ताला सर्वर्थ म्हटलें आहे तें योग्यच होय. 

अशा प्रकारच्या सर्वार्थचित्ताच्या ठिकाणीच जर बंधादि मोक्षांत सर्व 
व्यवहार सिद्ध होतात, तर मग व्याच्यापासून वेगव्ण असा चेतन द्रष्ट 
मानण्याची आवश्यकताच कोणती क्षारचे उत्तर पुढील सूत्रांत दिलें आहे. 
तें सूत्र असे -.. 


कै वलल्‍्यपाद, खूत्र रे४ ६३७५ 


तदसंख्येयवासनाभिश्ित्रमपि परार्थ 
संहत्यकारित्वात्‌ ॥ २४॥ 

सत्रार्थ -- अनेक जड पदार्थाच्या संहतीमुें म्हणने 

एकत्र येप्यानें कांहीं कार्यनिष्पत्ति होणें हें ,त्या 

पदार्थाचें संहत्यकारित्व होय. ज्यांच्या ठिकाणीं असें 

संहत्यकारित्व दिस्तन येतें ते जड पदार्थ दुसच्या' 

कोणाच्या तरी भोगाकरितां असतात ही त्यांची 

परार्थता होंथ. चित्त आपल्या ठिकराणीं असलेल्या 

असंख्य वासनांम्ुठें जरी अनेक आकारांस प्राप्त 

होणारें असंलें तरी त्याच्या ठिकाणीहीं संहत्यकारित्व 

असल्यापुक्ें तेंही पर म्हणजे चेतन द्रष्टा तदथच 

महणजे स्याच्याकरितांच आहे. 

विवरण --- अनेक पदार्थ एकत्र येणें ही त्या पदा्ीची संहति होय. 
अशा ग्रकारच्या संहतीपासून जर एखादें कार्य घट्टन येत असेल तर तें 
त्या पदार्थोचें संहत्यकारित्व होय. शरीराशी चित्ताचा संयोग झाल्य 
असल्यामुद्रें सर्व प्राण्यांचीं शरीरें संचेतनर्शी व्यवहारत: मानण्यांत येतात. 
हवा चेतन शरीराच्या अपेक्षेनं चित्ताचा प्रवेश उ्यांच्यांत झालेला नाहीं अशा 
सर्व पदाथीना व्यवहारांत जड असें आपण मानतों. येणेंग्रमाणें सृष्टीतीक 
सर्व पदार्थीत, जड ब चेतन असे दोन प्रकार आहेत. ह्यांतील चेतन 
समजले जाणारे प्राणी एकत्र आले म्हणजे त्यांची संहति घट्टन आली व 
त्या योगानें जर कांहीं कार्यनिष्पत्ति झाली तर व्या प्राण्यां्या ठिकाणचें तें 
संहत्यकारित्व होय. सचेतन प्राण्यांच्या ठिकाणचें हें संहत्यकारित्व स्वार्थ 
असतें म्हणजे स्वतःचें असें कांहीं प्रयोजन मनांत ठेवून ते प्राणी 
आपली संहति बनबितात ब तिच्या योगानें प्रत्येक व्यक्ति आपलें स्वतःचें 
अयोजन साध्य करून घेते. उदाहरणार्थ, अनेक व्यक्तीची संहति 
म्हणजे समाज बनत असतो, तेव्हां अशा संहतीनें प्रत्येक ब्यक्तीचें जीवन 
अधिक सुखावह ब्हावें हा प्रत्येक व्यक्नीचा हेतु असतो व अशा व्यक्तीच 
तो समाज बनल्यामुदें सफलही ह्वोतो. द्यावरून हें स्पष्ट होतें कीं सचेतन 
प्राण्यांचें संहत्यकारित्व स्वार्थ म्हणजे ;स्व॒तःचा कांहीं अर्थ साधण्याकरितां 
असतें. पण जर अनेक जड वस्तैच्या संदृतीपासून कांहीं नियत 
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कार्य घडन येईल तर ते त्या जढ वस्तकरितां नर्पीत् व्यांच्याहून पर 
म्हणजे अन्य असलेला असा जो कोणी चेतनपुरुष तो आपल्या स्वतःच्या 
प्रयोगनसिद्धीसाठीं ती संहदति घड़वून आणून आपलें कार्य साधून घेते 
असतो. उदाहरणार्थ, दगड, माती, चुना, बाक्ू, लाकूड व लोखंड हे सर्व 
पदार्थ जड द्वोत. ह्या सर्वाच्या संद्ृतीमुक्रें घर निर्माण होते. म्हणजे हा 
सब पदार्थाच्या ठिकाणी संहत्यकारिब आलें. पण हे सर्च पदार्थ जड 
असल्यानें व्यांचें हें संहत्यकारित्व स्वार्थ नसून परार्थ आहे. म्हणजे दया 
जड पदाथीच्या संहतीपासून घर निर्माण होण्यांत दगड, माती, इत्यादि जड 
वस्तेचा स्वार्थ म्हणजे स्व॒त:चें असें कांहीं प्रयोजन साधावयाचें नसतें, तर 
त्या जड पदा्थीहृन पर म्हणजे अन्य असलेला जो घरनी व्याच्याकरितां 
तें असतें. द्याच न्यायानें चित्ताच्या ठिकाणीसुद्धा संहत्यकारित्न आहे 
म्हणून तें चित्ताहन पर असलेला जो चेतन द्रष्टा व्याच्याकरितांच आहे. 
चैतन्याच्या प्रतिर्तिबाने युक्त असलेलें चित्त चेतनसे भासमान होत असरतें. 
असंख्य जन्मांतीछ असंख्य वासनांच्या योगानें हें चित्त अनेक आकारांस 
प्राप्त होत असतें. तें कर्वी स्थूल्दि देहाशी एकरूप- होऊन 
मी स्थूल आहें, बाल आहें, कृश आहें, काणा आहें, ब्राह्मण अहें, 
अक्मचारी आहें किंवा ग्रहस्थ आहें, इल्यादि अनेक विकल्पांच्या 
आकाराला प्राप्त होतें. कर्वी तें प्राणमय कोषा्शी एकाकार होऊन मी 
मुकेलेल् आहें किंवा तहानेलेला आहें, अशा प्रकारच्या वृत्त्याकारांना प्राप्त 
होतें. तसेच तें मनोमय कोपाशी एकरूप होऊन कामक्रोधादि नाना 
वृत्त्याकारांना प्राप्त होत असतें. की तें विज्ञाममय कोपाकार होऊन मी 
ज्ञाता, कर्ता 'बिंबा भोक्ता आहें अशा ग्रकारें बृत्याकार धारण करितें 
आणि ते पूर्वी केलेल्या पुण्यकरमौचा किंबा उपासनांचा खुखात्मक फलोपभोग 
आनंदमय कोपांत भोगीत असतां मी मोउ्या सुखांत आहें अशा प्रकारचा 
सुखात्मक वृत््यकार धारण करितें. अशा प्रकारें अनेक वासनांमु्रे तें 
अनेकाकार होत असतें म्हणून त्याला “चित्र ” असें हा सूत्रांत म्हटलें 
आहे. दा खाच्या चित्रतेमुक्ें तें चेतनायुक्त आणि स्वार्थ म्हणजे स्वत:चें 
कांहीं तरी प्रयोजन धारण करणारें असारवें असें बर बर पाहतां बाठतें. 
पण तत्त्यतः तें जड आहे व त्याच्या ठिकार्णी संहत्यकारित्व असल्यामुक्रे 
तें स्वाथ नसून पर म्हणजे चेतन असा जो पुरुष त्याच्याकरितांच आहे. 
त्याचप्रमाणें भोगापवर्गार्थता हैं दश्याचें प्रयोजन असल्याचें ( पाद २, 
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सूत्र १८ मध्य ) पूर्वी सांगितलें आहे आणि चित्ताचा अंतर्भाव इश्यांत होत 
असल्यामुक्रें त्याचेंही भोगापवर्गार्थता हें प्रयोजन आहेच. हा भोग आणि 
अपवर्ग चित्ताचा नसून पुरुषाचा आहे. दा इष्टीनें चित्त परार्थ असल्याचें 
सिद्ध होतेंच. हा सूत्रांत तें परार्थ असण्याला त्याचें संहत्यकारित्व हा 
आणखी एक हेतु सांगितला आहे. अर्थात्‌ तें परार्थ असल्यामुें पुरुषाला 
सुखदु:खांचा भोग घडवीत अंतीं त्याला कैकल्यसाक्षात्काररूप अपबर्ग प्राप्त, 
करून दावा हेंच त्याचें प्रयोजन होय. 

आतां चित्ताच्या भठिकाणीं संहत्यकारित्व के आहे ह्वाचा थोडा विचार 
करूं, मागें ( पाद ३, सूत्र 99 च्या विवरणांत ) महत्तत्तापासून नामरूपात्मक 
पांचमौतिक स्थूछ 'पदा्थीचा प्रसत् कसा ज्ञाला जहे तें सांगितलेंच आहे. 
त्यावरून हें स्पष्ट झालें आहे कीं सत्त, रज व तम हे तीन गुण प्रकृतीचे 
घटक असून व्यांच्यांत साम्याबस्‍्था असणें हें अव्यक्त होय आणि दा 
गुणांत क्षोभ झाढा म्हणजे पहिली व्यक्तावस्था जें मद्तत्तत तें निर्माण होते. 
अर्थात्‌ महत्तत्त्यांत ब तेधून पुढील सर्व प्राकृतिक त्रिकारांत बरील तीन 
गुण सर्वदा अनुस्यूत असतातच आणि व्याप्रमाणें 'ते चित्तांतही असतातच. 
है गुण तीन असले तरी त्यांती कोणता तरी एक बिबृद्धावस्थेंत असतो ब 
इतर दोन व्याच्या अंगभूत राहतात ( पाद 9, सूत्र १४). रज व तम ह्यांचा 
अमिभव करून सच्गुण ग्रवृद्ध होतो. रज ब सत्तय ह्यांचा अमिभत्र झ्ाछा 
असतां तमोगुण विदृद्धावस्थेंत येतो आणि सतत व तम ह्यांचा अभिभव 
झाल्ा म्हणजे रजोगुण बिबृद्ध होतो. सच्तगुण निर्मल, प्रकाशक आणि 
अनामय असल्यानें तो जीवाछा सुखसंगानें आणि ज्ञानम्ंगानें बांधून 
याकतो, रजोगुण रागाम्मक अस्ल्याने तो जीवात्य विषयप्राष्यर्थ कर्मात 
प्रबत्त करतो, तमोगुण मोहरूप असून तो जीवाला प्रमाद, आब्य्स किंवा 
झोप ह्वांत प्रवृत्त करतो. अशा रीतीनें हे तीन गुण गौणप्रधानभाषानें 
कार्यरूप एकच परिणाम घडवून आणीत असतात, हेंच त्यांचें संहत्यकारित्व 
होय. चित्ताचे घटक हे तीन गुण असल्याम॒ढ्ें व्यांचें संहत्यकारित्व हेंच 
चित्ताचें संहत्यकारिल् होय. चित्तांती वासना असंख्य असल्या आणि 
त्यामुर०ं चित्ताछा सात्तिक, राजस व तामस, इत्यादि वृत्तीचे असंख्य आकार 
जरी प्राप्त होत असले तरी हे तीन गुण व व्यांपासून निर्माण झालेलें चित्त 
हीं स्वतः जडच आहेत, म्हणून व्यांच्या क्या संहत्यकारित्वांत त्यांचें स्वत:चें 
कांहीं प्रयोजन असणें शम्यच नाहीं. तीं जीं आपापल्या कार्यौत अबृत्त 
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होत असतात तीं चित्ताहन पर म्हणजे अन्य असलेत्य जो व्यांक्ष स्वामी 
त्याच्या भोगापवर्गार्थताकरितांच ग्रबृत्त होत असतात हैं सिद्ध द्वोय. 
येणेंप्रमाणें क्षणिक विज्ञानवादाचें दोन्ही अंगांनीं निस्सन झालें, चित्ताचें 
क्षणिक स्पंदन॒ म्द्ृणजेच जगद्भान आणि ह्वा क्षणिक स्पंदनाब्यतिरिक्त बाहेर 
जग म्हणून कांहीं वस्तु नाहीं किंवा ह्याहुन वेगव्या आत्मा म्हणून कोणी 
जजाहीं हा दोनही मुद्दधांचें खंडन योगशाल्ानें असे केलें कीं चित्तस्पंदा- 
व्यतिरिक्त बाहेर जगत्‌ म्हणून कांहीं आहे आणि हें चित्तस्पैदन ज्याच्या 
भोगापत्र्गाकरितां आहे तो चित्ताहन पर असा चेतनः पुरुषही कोणी आहे. 
अशा असंगानें उपस्थित झालेल्या विज्ञानवादाचें समर्पकपणें खंडन केल्यावर 
पुढील सूत्रापासनच्या दहा स॒न्नांत ह्वा पादांतील मुख्य प्रतिपाद जें कैबल्य 
त्याचा बिचार योगदर्शनकारांनीं केला आहे. 
चित्त पूर्ण अंतर्मुख झालें म्हणजे त्या चित्तांत आल्याचा विशेषपणें साक्षा- 
त्कार कसा द्वोतो हें वरील बाबीस आणि तेबीस हा सूत्रांत स्पष्ट झालें. आतां 
आम्याचें अशा प्रकारें विशेष दर्शन झालें म्हणजे चित्ताच्या ठिका्णी. कोणत्या 
अवस्था प्रकद होत असतात ल्याचें पुढील सूत्रांतन वन केलें असून 
शेबटच्या ग्हणजे चौतिसाव्या सूत्रांत कैंक्‍ल्याचें स्वरूप सांगितलें आहे. 
आल्याचें विशेष दर्शन द्ोतांच अगदी प्रथम काय घढतें तें पंचविसात्या 
सूत्रांत सांगितलें आहे. तें सूत्र येणेंप्रमाणें -- 
विशेषदर्शिन आत्ममभावभावनाविनिवृत्ति:॥ २५॥ 
खूत्रा्थ--भी पुरुष -आनंदरूप असून 
चित्ताहन वेगछा आहें पति चित्तांत आरूढ 
होगें हैं आत्म्याचें विशेष दशन होय. मी चेतन आहें, 
आनंदरूप आहें, चित्ताहन वेगढा आहें अशा प्रकारचें 
वृत्त्यात्मक अनुसंधान राखणें ही आत्मभावभावना 
होय. ज्याला वरील प्रकारचें आत्म्यायें विशेषदर्शन 
झालेलें असतें त्याच्या िकाणबी आत्मभावभावना 
नाहींशी होते, म्हणजे तशा प्रकारची भावना न 
करतांही आत्मस्फुरण सहजपणानें होऊं लागतें, 
विवरण -- आल्पाचें सामान्य दर्शन सर्वोनाच असतें, आत्पयाच्या 
सत्‌ , चित्‌ व आनंद दवा तीन धर्मापैकी रुत्तेचा अनुभव से प्राण्यांना 
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असतोन. मलुष्याच्या चित्तांत *अहमस्मि” “मी आहें ” हें सफुरण 
आृत्तिरूपानें स्फुट झालेलें असतें तर इतर प्राण्यांप्या ठिकाएीं तें 
अस्फुट असतें. तसें जर नसतें तर भूकतहान लागली असतां अन- 
पाण्याकडे व्यांची प्रवृत्तीच झाली नसती. कारण देहरूप मी कोणीतरी 
आहें, त्या मल भुकेची किंबा तहानेची पीडा होत॑ं आहे अशी 
जाणीव चित्तांत जेब्हां खुरते तेव्हांच तो प्राणी त्या पीड़ेद्री निइत्ति 
व्हावी म्हणू्न अन्नपाण्याकडे प्रवृत्त होत असतो. त्याचप्रमाणें आपल्या 
ठिकाणी ' चित्‌” मजे चेतनत्व हा धर्म असल्याची जाणीब मनुष्यांनाँ 
स्फुटत्वानें असते ब इतर प्राण्यांना अस्पुटत्वानें असते. सत्‌ व चित्‌ ह्या 
दोन धर्मौची, स्फुड्चानें किंवा अस्फुटल्वानें असलेली जी प्रतीति तेंच 
आम्याचें सामान्य दीन होय. सर्वसामान्य अज्ञानाबस्था आणि आवृत्ति व 
बिक्षेप द्वा अज्ञानाच्या विशेष अवस्था ह्ञा तीन अवस्थांत सर्व जीवांना 
आपनलें स्वत:चें सत्तारूपानें व चेतनत्वरूपानें वरील सामान्य आक्तज्ञान 
असततें ,पण तें देहादिकांबरील अध्यासानें युक्त असतें. अशा अवरस्थेत 
अनेक जन्म गेल्याबर जीवांचा भोगभागीय प्रबास संपून त्यांच्या अपवगी- 
भागीय प्रवासास आरंभ द्वोतो. अपवर्गभागीय प्रवासाच्या प्रारंभाची मुख्य 
खूण म्हणजे चित्तांत झमेच्छेचा प्रादुर्भाव होगें ही होय. इंद्रियें स्वमावत:च 
बहिर्मुख असल्यानें आजपर्यतच्या असंख्य जन्मांत त्यांचा ओढ़ा स्वामाविक- 
पर्णेच बाह्य विषयांकडेच होता, पण झुमेच्छेचा प्रादुर्भाव होतांच 
ईंद्रियांच्या हा बढिर्मुखतेला धक्का कसतो. इंद्रियांचा विषयांशीं संस्पर्श झाल्यानें 
जें सुख होतें असें बाटतें तें कांहीं खरें सुख नब्हे, काएण तें पराधीन 
असतें, अपूर्ण असतें, अनित्य असतें आणि दुःखमिश्रितही असतें. अशा 
अनेक दोषांनीं युक्त असल्यामुक्रें विषयसुख हें कांहीं खरें सुख नन्‍्हे,- तर 
तो केबक सुखाभास आहे असे विचारतरंग चित्तांत उपन्न होऊ छागले 
म्हणजे * झुमेच्छा ? हवा पहिल्या ज्ञानभूमीवर चित्त येऊन पोहोंचलें असें 
समजावें. अंतःकरणांत उत्पन्न होणान्या सर्व कामना संकल्पप्रभव असतात 
म्हणजे हांच्याविषयी सम्यक्त्वाची म्दणजे चांगलेपणाची जी आपली 
अविद्यामूलक कल्पना असते तिच्यामुक्लें कामनांची उत्पत्ति होत असते. पण 
विषयसुखांतील अनेक दोष अनुभवास आले म्हणजे स्वाभाविकपरणेच 
विषयांविषयी एक प्रकारें वैरस्य उत्पन्न होऊं छागतें. मग चिक्तांत 
असें बाट्े लागतें की विषयद्रख जर अनेक दोषांनीं युक्त अहे तर दोषरहित 
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झुख तरी. कोणतें तें आपण शास्र व सज्जन हांच्या साहास्यानें 
समजून घेऊं आणि ते सांगतील त्या साधनांनीं तें प्राप्त कह घेण्याक्त 
प्रयन करूं. एवंच, “ झुखप्राप्तीसाठीं आपण आजपयत स्वीकारलेला 
विषयोपभोगाचा मार्ग चुकलेला आहे व आतां आपण शाख्रांचें अवलोकन 
व सज्जनांचा' सहवास आणि उपदेश दांच्या साहाय्यानें खत्या ब श्रेष्ठ 
छुखप्राप्तीका लागूं या ”” असे मनःपूर्वक वाट्ट॑ छागणें हैं “ झुमेच्छा ” नामक 
पहिल्या ज्ञानभूमीवर आरूढ् झाल्याचें लक्षण होय. दा मूमिकेपासून 
जीवाच्या आल्तज्ञानाकडीछ म्हणजेच मोक्षाकडील प्रवासास प्रारंभ होतो. 
आमज्ञनाच्या इष्टीनें चित्तविकासाच्या सात प्रमुख अवस्था योगवासिश्रंत 
आणि श्रीमच्छंकराचार्यानीही सांगितल्या आहेत. त्यांतीड बर॒ सांगितलेली 
झुमेष्ठा, तिच्या पुदील विचारणा आणि तनुमानसा अशा तीन भूमिका 
परोक्षज्ञानाशीं संल्म असतात, तर पुदील सत्त्वापत्ति, असंसक्ति,पदार्थाभाविनी 
*आणि तुर्यगा ह्या चार अपरोक्ष ज्ञानाशीं संल्मम असतात. वर सांगितलेली 
झमेच्छा अगदी प्रारंभीं दुर्बबड्च असते, पण तिचा एकदा चित्तांत उदय 
ज्ञाला म्हणजे ती हल्ुहृ॒व्डू बल्वत्तर होत जाते. शेवर्टी ती इच्छा इतकी 
बलिष्ट होते कीं ती चित्तांत केबढ इच्छा दा स्वरूपांत न राहतां ति्ें 
पर्यवसान प्रत्यक्ष क्रियेंत होऊं छागतें. मग तो मनुष्य शाख्रांचें परिशीलन 
आणि सजनांचा सहवास मोठ्या आदरानें करूँ छागतो आणि शासत्र व 
सजन हांनीं- उपदेशिलेल्या साधनत्रमाचें प्रत्यक्ष अनुष्टान करूं लागतो. 
हयप्रमाणें मनुष्य प्रत्यक्ष साधनमार्गाछा लागला म्हणजे तो विचारणा ह्या 
दुसप्या पायरीवर आला असें समजावें. हा भूमिकेवर तो जें साधनानुष्ठान 
करतो व्यामुऱें त्याच्या चित्तांतीछ रजस्तमोमल नाहींसे होत जातात व व्या 
मानानें चित्तांतील सत्तवगुण बिबृद्धाबस्थेंत येऊं लागतो, हा भूमिकेबर 
असतांना साधक अध्याम्म्रैथांचें परिशीटन म्हणजे श्रवणमनन करीत 
असतो आणि साधनानुष्टानही करीत असतो. पण हें सर्व तो त्यांत प्रत्यक्ष 
गोडी बाठते म्हणून करीत नसून भविष्यकालीन खुखब़ोनें प्रेरित होऊन 
करीत असतो. पण वर सांगितल्याप्रमाणें त्याचें चित्त जसजसे अधिक 
सत्चसंपन्न होईल तसतशी त्यास श्रवण-मनन-च्यान-धारणा, इत्यादिकांबिषयीं 
गोडी बाहूं छागते. सच्छात्रांच्या श्रवणमननांत आणि ध्यानधारणादिकांच्या 
अनुष्टानांत मनुष्याला खरोखरी गोडी बाहूं लागली म्हणजे तो विचारणा 
भूमीबरून तनुमानसा दा भूमीवर येऊन पोंचछ असें समजावें. अज्ञान, 
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आइल्ि आणि बिक्षेप हद्या अवस्थांत असतांना त्याल्य प्रपंचविषयक गोष्टी 
ोलण्यांत जी आस्था किंवा गोडी बाटत असे तीच गोडी त्याला, आतां 
मोक्षमार्गबिषयक गोष्टी बोलण्यांत वाटूं छागते. मोक्षमार्गाचें श्रण करीत 

असतां कित्येक वेव्यां त्याचें अंतःकरण सद्गदित होतें, डोल्यांतून आनेदाश्र 
ख्बू छागतात आणि सगन्या शरीरावर रोमांच उमे रेहूँ छागतात. 
तापलेल्या भूमीवर एक दोन पाऊस पडतांच तेथें तृणांकुर उत्पन्न झालेले 
इृष्टीस पडतात॑ द्याबरून तेथथे त्या तृणांचीं बीजें पडलेलीं होतीं असे अनुमान 
करता येतें ; त्याचप्रप्माणें मोक्षमार श्रवणानें ज्याच्या ठिकाणीं वरीछ प्रकारचे' 
अष्टमाब॒प्रकट होतात व्याच्या चित्तांत आल्याच्या विशेषदर्शनाचें 
प्रसुप्तावस्थेंत असलेलें बीज अंकुरित होऊं लागलें आहे असे समजावें. 
चित्तांत, असलेल्या भोगार्थतेच्या खालीं अपवर्गार्थता दडपली गेली 
असल्यानें ती आजपर्यत ग्रसुप्तावस्थेंत द्वोती, पण वर सांगितल्याप्रमाणें 
मोगार्थता क्षीण होऊं लागल्यानें अपबर्गार्थता हकूच डोकें वर काढूं, 
लागते, कोणत्याढ्ी वृत्तीच्या प्रसुप्त, तनु, विष्छिन्न आणि उदार अशा 
उत्तरोत्तर अधिक स्फुट होत जाणाय्या अवस्था असतात (पाद २, सूत्र 9). 
आजपर्यत मोक्षाकडील मन:प्रवृत्ति ग्रसुप्तावस्थेंत होती ती आता जागी 
होऊन मनुष्याल्ा मोक्षमार्गकडे नेऊं लागली म्हणून ह्या मभूमीछा 
तनुमानसा असे नांव देण्यांत आलें आहे. आत्म्याच्या विशेषदर्शनाचे म्हणजे 
साक्षात्काराकडील मनोधमांचे अंकुर एकदा वाह छागले म्हणजे ती वाढ़ 
स्थगित न होतां श्पाय्यानें व्हावी ग्हणून हवा भूमिकेंत श्रवण, मनन आणि 
निदिध्यासन हीं मोठ्या आदरानें, खंड पड न देतां आणि द्वीपकाल करावीं 
छागतात. आत्मा देहादिक जड पदार्थाह्रन अत्यंत भिन्न असून तो 
सच्चिदानंदस्वरूप अहदे हैं मोक्षशासत्राचें प्रमेण होय आणि हें प्रमेय 
आपल्यास पटवून देणारी प्रथमचीं प्रमाणें म्हणजे शात्र आणि गुरु हींच 
होत. हवा प्रमाणांच्या विषयीच्या संशयाची निवृत्ति होईपयत म्हणजे शास्र 
ब सहुरु जें सांगतात तेंच सर्वाशीं खरें आहे अशी मनाची पुरी निश्चिती 
होईपयत श्रवण अखंडपरणण चाड्ू टेबल पाहिजे आणि मी देहादिकांहन 
भिन्न असून सचिदानंदरूप आहें हैं प्रमेय मनाछा निःसंदेहपर्ण पटेपयत 
मनन चाकू ठेवावयास पाहिजे. अझा प्रकारें प्रमेयप्रमाणांविषयीच्या 
संशयाचा संेथा निरास क्लाछ्ा म्हणजे परोक्ष-ज्ञान पूर्णतेला गेलें अर्से 
समजावें. येथें “ तनुमानस्रा ” दया तिसय्या ज्ञानभूभीची पूर्वावस्था संपतते 
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व येथून तिच्या निदिध्यासनरूप उत्तरावस्थेस प्रारंभ होतों. प्रकृत-सूत्रांत 
सांगितलेली आत्ममात्रभावना म्हणजेच ही निदिध्यासनरूप उत्तरावस्था 
होय. शब्दतः झालेलें परोक्षज्ञान अपरोक्षज्ञानांत म्दणजे आज्मसाक्षात्कारांत 
पर्यवसित व्हाबें म्हणून हैं निदिष्यासन कराबयाचें असते. चित्तांतील 
चिदाभासरूप' प्रतिबिंबाचें चेतनपुरुषाशी वास्तबिकपणें सजातीयल आहे, 
परंतु अश्िथिच्या आवरणरूप शक्तीमुक्रें हें सजातीयल झाकलेलें असरतें, 
इंतकेंच नब्हे, तर विक्षेपशक्तीमुठे विजातीय असलेलीं देहादिकच 
भी आहें असे त्यास वाटत असतें, पण ६तनुमानसा' हा 
ज्ञानभूमीवर आल्यावर जीं. श्रवणमननादिक साधनें साधकाकट्टन 
अनुष्ठिलीं जातात व्यांच्या योगानें वरील प्रमेय चित्तांत यरोक्षत्वानें ठसतें. 
मग झास्रप्रतीति आणि गुरुप्रतीति ह्यांच्या जोडीला आक्रप्रतीतीची म्हणजे 
स्वरानुभबाची जोड़ मिव्झावरी म्हणून निदिध्यासनाची आवश्यकता उत्पन्न 
डोते. विजातीय असलेल्या देद्वादिकांस अनुलक्षन हीं देद्दादिकच मी आहें 
असें स्फुरण जेब्हां जेब्हां होईल तेव्हां तेव्हां त्याचा निरास करून 
* मी देहादिकांचा साक्षी चेतन पुरुष आहें ' अशा प्रकारचा सजातीय 
वृत्तिप्रवाहद चित्तांत उत्पन्न करणें ह्याला निदिध्यासन म्हणतात. अशा प्रकारें 
आत्याचा जो स्वभाव आहे तद्दिषयक भावना करणें ही प्रकृत सूत्रांत 
उल्लेलिलेली आत्मभाव-भावना होय. निदिध्यासनाच्या अगरदी प्राथमिक 
अबरस्थेंत ही ,आत्ममाव-भावना करणें फार कठीण जातें; किंबहुना ती 
मुल्ठींच उत्पन्न होत नाहीं. अशा बेीं ती प्रत्यक्षपणं उत्पन्न न झाली 
तरी साधकानें न कंठाव्वतां किंवा निराश न द्वोतां *अहमात्मा 
साक्षी केवलश्चिन्मात्रस्वरूप: नाउज्ञानं नापि तत्काय ” इत्यादि प्रकास्ची 
निदिध्यासनपर वाक्येंच नुसतीं अर्थानुसंधानपूर्वक म्हणत जावीं म्हणजे 
कांह्वीं कालानें ती भावना चित्तांत उदित झाल्याबिना राहणार नाहीं. 
* अशक्तश्रेदभावयितुं वाक्यमेतत्सदा पठेत्‌ ' असें श्रीशंकराचार्यानी ह्याच 
अमिप्रायानें ग्हटलें आहे. 

ही आत्मभाव-भावना उत्पन्न होण्याला साधकानें ध्यानधारणादिकांचा 
अभ्यासही चाह ठेवणें अवश्य असतें. वर सांगितलेंच आहे की मोक्षमार्ग- 
श्रवणानें ज्याच्या चित्तांत अष्टभाब उत्पन्न होतात व्याच्या ठिका्णी 
आल्याच्या विशेष दर्शनानें बीज अनुमित होतें असे अष्टभाव उत्पन्न होणें 
हा एक प्रकारचा आत्मानंदाबिर्भाब असतो., हामुकें अशा साथकानें 
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च्यानाभ्यासास प्रारंभ केल्यावर त्याला पहिल्या पादांतील सतराब्या सूत्रांत 
वर्णिलेला सानंदसंप्रज्ञात समाधि लबकर साध्य होतो आणि त्यानें आपला 
निर्विकल्प समाधिविषयक संवेग मंद द्ोऊ दिला नाहीं तर त्याला सास्मित 
संप्रज्ञात समाघिही लबकर साधून, उपाय-प्रत्यय निर्विकल्प समार्धीत 
तो साधक प्रवेश करूं शकतो. निर्बिकल्प समाधीच्या धारणा व 
ध्यान ह्या दोन अबस्थांच्या अभ्यासांत साधकाला ज्षणाक्षणानें 
निर्विकल्पानुसंधान घडत असतें. ह्वामुक्के येथ्ें साघकाला * अहमात्मा साक्षी 
केवलश्चिन्मात्रस्बरूभ्न: नाज्ञानं नापि तत्कार्यम्‌ ' अशा प्रकारच्या आत्मभावः 
भाबनेची क्षणमात्र कां होईना पण प्रतीति येते. ही प्रतीति क्षणाक्षणानें 
जरी येत झसली तरी तिचें महत्व अपरंपार असतें. कारण ही क्षणमात्र 
अनुभवास येणारी आल्रप्रतीतीच असते व म्हणूनच व्या क्षणापुरती 
तरी शात्रप्रतीति, गुरुप्रतीत आणि आश्मप्रतीति ह्यांची एकरूपता 
होते. येथून पुदें खन्‍्या निदिध्यासनाला प्रारंभ होतो. व्युव्थानदर्शेत्र 
असतूंना वरीक निदिध्यासनरूप वाक्य म्हणतांच निर्विकल्पानुसंधान 
स्मृतिरूपानें चित्तांत उदित होके छागतें आणि हा। निदिध्यासनाचे संस्कार 
निर्विकल्प समाधीचा काल क्षणाक्षणानें वाढविण्यास कारणीभूत होतात. 
जश्ा रीतीनें व्युत्थान दर्शेतीड निदिध्यासन निर्विकल्प समाधीस पोषक होतें 
आणि निर्विकल्प समाधीतील क्षणाक्षणनें अधिक टिकत जाणारी आक्रप्रतीति 
निदिध्यासनास पोषक होत जाते. म्हणजे थोडकक्‍्यांत सांगायन्नं तर मांगें एके 
ठिकाणीं म्हटल्याप्रमाणें ब्युत्थानावस्था आणि समाद्वित अवस्था द्वांतील 
मेद तत्त्वतः माबेव्यत जातो आणि देरेंद्रियादिक स्वस्वकार्यात वावरत असली 
तरी चित्तांत निर्वाकल्पानुसंधान स्पुरत असतें, ग्हणजे येथें समाहित 
अवस्था आणि ब्युत्पित अवस्था द्वांच्या बाह्य स्वरूपांतच तेवढा मेद 
इष्टीस पडतो. पहिल्या अवस्थेंत योगी स्नान-शौच-भोजनादि करमें 
देहेंद्रियांकड्ून करवीत आहे असें दिसतें, तर दुसन्‍्या अवस्थेंत तीं 
कर्में व इंद्रियें उपशांत झालेलीं दिसून येतात. दोन्‍्दी प्रसंगीं योग्याची 
आंतरस्थिति अगदीं एकरूपच असते आणि ती म्हणजे चित्तांत घड्न 
येणारें निर्विकल्पानुसंधान होंथ. आंतरस्थिति एकरूप असूनही 
आसनस्थित ह्वोऊन निर्विकल्प समाधीचा अभ्यास चाढ्ध ठेवण्याची 
आवश्यकता मात्र अजून संपलेली नसते. कारण येथें चाह्ू असलेलें 
निर्विकल्पानुसंधान अजून, ध्यानावस्थेंत असतें, समाध्यवस्थेत होणाय्या 
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अर्थमात्रनिर्मासतेला पोचलेलें नसतें आणि चित्त अर्थमात्रनिर्मासतेला 
प्राप्त होण्यासाठी आसन, प्राणायाम, इत्यादिकांची अधापि आवश्यकता 
असते. अशा भ्रकारें व्युत्यित व समाहित जशा दोन्हीही अवस्थांत 
क्षणाक्षणानें होणाय्या निर्विकल्पानुसंधानानें असंख्य जन्मांतील 
असंख्य पापें अब्डून भस्म होत असतात. चित्तांतील असंख्य प्रतिबंध 
ह्ाप्रमाणे नाहींसे होत असतां एक क्षण असा येतो कीं त्या वें जीवाच्या 
ठिंकार्णी अबिय्रेमुरे प्राप्त ब्लालेला देहादिकांबरील अध्यास पूर्णप्णें निदृत्त 
द्ोतो आणि चित्त संस्कारशेष होऊन त्याला अर्थमात्रनिर्भासता प्राप्त 
होते. येथें आममसाक्षात्कार पूर्णावस्थेला जातो, मार्गे तिसन्या पादाच्या 
शेबटच्या म्हणजे पंचावन्नाव्या सूत्रांत वर्णिलेल्या झुद्धिसाम्यास चित्ताचें 
उपादानभूत सत्त आणि चेतन पुरुष हीं दोन्‍्ही येऊन पोह्ोंचतात व 
म्हणून येथें कैबल्यावस्था सिद्ध होते. ही अबस्था म्हणजेच सत्त्वापत्ति 
ज्ामक चौथी ज्ञानमूमि होय. 

दया अवस्थेत आम्याचें विशेष दर्शन म्हणजे साक्षात्कार घडत असल्तमम्॒रें 
अशा विशेषदर्शनसंपन्न योग्याल्म हा सूत्रांत * विशेषदर्शिन्‌ ? असे म्हटलें 
अहे. ह्या सच्वापत्ति नामक चौध्या ज्ञानभूमीवर प्राप्त होणान्या विशेषदर्शी 
योग्याची आत्मभावना विशेपत्ानें निवृत्त होत असते. नित्रकीची बी 
पाण्यांत उगाक्ून तें गंध गढ़ पाण्यांत काल्बून ठेवलें म्हणजे कांहीं 
काव्यनें पाण्यांतील गाछ तव्याशी बसून वरील पाणी अगदीं स्वच्छ होतें, 
म्हणजे त्यांतीछ बिजातीय पदार्थ नाहींसे झाल्यामुक्लें तें आपल्या मृत्ठच्या 
शुद्ध स्वरूपाला प्राप्त होतें, पण त्या विजातीय पदार्थीसमबेत त्या निवव्वीच्या 
बीचे सूक्ष्म रेणुसुद्धा त्या पाण्यांतन नाहींसे होतात व खालीं तब्वाशशी 
बसतात. द्याचप्रमाणें चित्तांतील अविद्यादि छ्लेशांमुकें “ मी देहादिकच 
अहें ' असें बाटणें हें जें चित्ताचें कालुष्य तें * देहादिक जड व साक्ष्य 
पदार्थ मी नसून सच्िदानंदरूप चेतन आत्माच मी आहें ” अशा प्रकारच्या 
विशोधी दृत्तीनीं नाहींसें होतें व मग चित्तांतील अज्ञानकत्तीसह हा ज्ञानबृत्तीही 
नाहींशा झाल्यानें चित्त संस्कारशेष होऊन केवक्र स्वरूपाकारतेल्य प्राप्त 
होतें. हीच त्या चित्ताची अर्थमात्रनिर्भासता द्वोय. येथें निर्विकल्प समाधि 
पूर्णावस्थेला जातो. श्रुतीनें * त्या परावराचें दर्शन झालें असतां हृदयप्रंधाचा 
भेद होतो, सर्व संशयाचा छेद होतो आणि सर्च कर्म क्षीण होतात, असें 
जिचें वर्णन केलें आहे तीच ही निर्विकल्प समाष्यवस्था होय. जीक्न्मुक्ति- 


